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7Marango pa nana!
Shumata tengopai!
Na ti lytorian – ni .
Samburu gospellied 
Inleiding
“Ze loofden God en stonden in de gunst bij het hele volk” noteert schrijver Lucas in het Bij-
belboek Handelingen over de eerste christengemeente (Hand. 2: 47). Wie deze passage leest, 
ziet dat de eerste christenen primair gericht waren op de eigen gemeenschap. “Allen die het 
geloof hadden aanvaard, bleven bijeen en hadden alles gemeenschappelijk. Ze verkochten al 
hun bezittingen en verdeelden de opbrengst onder degenen die iets nodig hadden. Elke dag 
kwamen ze trouw en eensgezind samen in de tempel, braken het brood bij elkaar thuis en ge-
bruikten hun maaltijden in een geest van eenvoud en vol vreugde. Ze loofden God en stonden 
in de gunst bij het hele volk. De Heer breidde hun aantal dagelijks uit met mensen die gered 
wilden worden (Hand 2: 44-47). In de eigen gemeenschap trokken mensen dagelijks met 
elkaar op, hadden ze alles gemeenschappelijk en zorgden ze voor de armen. Onduidelijk is of 
deze volksgunst er was ondanks (tegenstelling) of dankzij (paradox) de interne gerichtheid.
Bijna 2000 jaar later klinken uit Latijns-Amerika vergelijkbare geluiden. In 2007 gaat 
paus Paulus Benedictus XVI op reis naar Brazilië, volgens verschillende media om de uittocht 
van rooms-katholieken naar evangelicale kerken te stoppen. Die evangelicale geloofsgemeen-
schappen staan in de gunst bij grote delen van het volk, zeker bij de armere delen daarvan. 
Velen voelen zich tot die kerken aangetrokken omdat die hen, in tegenstelling tot de Rooms-
Katholieke Kerk, helpen in hun persoonlijke omstandigheden (NRC, 9 mei 2007). 
Maar niet alle evangelicalen lijken aandacht te hebben voor de problemen van het hier 
en nu. Schrijver Paul Theroux doet in zijn boek Dark Star Africa (2002) verslag van zijn reis 
van Caïro naar Kaapstad. Onderweg in Kenia leert hij bovenstaand Samuburu gospellied, 
vertaald in het Nederlands: Deze wereld is niet mijn thuis!/Mijn thuis is in de hemel!/Waar 
God is! Vervolgens stelt Theroux: “Met die belofte werd je geconditioneerd om geen aandacht 
te schenken aan de jaren van droogte, de schamele oogsten, het verlaten schoolgebouw (…) 
en de gruwelijke aidsstatistieken van Kenia: dat waren slechts incidenten in dit tranendal, 
onderweg naar de hemel” (Theroux 2006, 192).
In 2009 zendt de Evangelische Omroep de vierdelige reportage ‘Van Rossem in Amerika’ 
uit. Historicus Maarten van Rossem reist door de Verenigde Staten en onderzoekt waarom 
Obama president is geworden van Gods own country. Verwonderd vraagt Van Rossem aan 
verschillende mensen waarom er zo’n discrepantie is tussen het aandeel evangelicalen in de 
samenleving en de in zijn ogen gebrekkige sociale voorzieningen in dat land. Hoe combine-
ren evangelicalen hun inzet voor het ongeboren leven met de inzet voor het toestaan van het 
bezit van levensgevaarlijke wapens? 
Lucas, Benedictus XVI, Theroux en Van Rossem schetsen alle vier een ander perspectief 
op het onderwerp van dit boek: evangelicalen en de samenleving.
8Achtergrond
De wijze waarop evangelicalen hun geloof vertalen naar de samenleving, is een onderwerp van 
voortdurende discussie. Evangelicalen zelf benadrukken het grote belang van een persoon-
lijke relatie met God voor hun eigen leven, maar tegelijkertijd stelt een deel van hen dat ze 
hun geloof in praktijk willen brengen en dat hun geloof een positieve invloed uitoefent op de 
samenleving (Skillen 1990; Wuthnow 1996, 6; Stott 1999, 3; Smith 2000, 2; Freston 2001). 
Deze paradoxale houding is vertolkt door de evangelicale kunstenaar Otto de Bruijne in het 
schilderij ‘Micha 6-8’ op de cover van dit boek. De titel van het schilderij verwijst naar een 
tekst uit het Bijbelboek Micha waarin het volk Israël opgeroepen wordt om God te dienen en 
naar anderen om te zien. ‘Er is jou, mens, gezegd wat goed is, je weet wat de HEER van je 
wil: niets anders dan recht te doen, trouw te betrachten en nederig de weg te gaan van je God.’ 
Deze tekst speelt de hoofdrol in een internationale evangelicale campagne om de armoede te 
halveren, de zogenaamgde Micah Challenge.
Het in de praktijk brengen van hun geloof door evangelicalen kan resulteren in heel ver-
schillende activiteiten, zoals de inzet voor verslaafden en acties tegen abortus. Deze opstelling 
levert verschillende reacties op en leidt er niet altijd toe dat evangelicalen in de gunst staan 
van mensen om hen heen. De observaties van het NRC, Theroux en Van Rossem in drie ver-
schillende werelddelen illustreren dat. Theroux stelt dat evangelicalen in Afrika zich niets van 
de wereld aantrekken en daarmee staan ze zeker niet in de gunst bij de schrijver. In Brazilië 
lijken evangelicale kerken wel in de gunst te staan van een groot deel van het volk en trekken 
ze mensen aan vanwege concrete hulp bij het verminderen van hun armoede. Van Rossem ziet 
in de VS dat evangelicalen zich betrokken weten op de samenleving, maar verbaast zich over 
de onderwerpen waarover men zich druk maakt.
Niet alleen in de samenleving, ook in de sociale wetenschappen zijn er verschillende idee-
en over hoe evangelicalen zich verhouden tot de samenleving. Decennialang was het heer-
sende idee dat niet de geloofsovertuiging, maar de cultuur en sociaal-economische factoren 
de houding van evangelicalen in de samenleving zouden verklaren (Wuthnow 1985, 799; Van 
Harskamp 2003, 9). Deze relativering of ontkenning van de rol van de evangelicale geloofs-
overtuiging en religie in het algemeen werd gevoed door het secularisatieparadigma dat in de 
twintigste eeuw de sociologie domineerde: in moderniserende contexten zou religie zichzelf 
irrelevant maken voor de samenleving of zelfs helemaal verdwijnen (Martin 2011, 5).
Sinds het einde van de twintigste eeuw is er meer wetenschappelijke interesse voor de 
relatie tussen religie in het algemeen en de samenleving. Mede door de aanslag op de Twin 
Towers stond religie letterlijk in een klap weer op de kaart van de wetenschap (Norris en In-
glehart 2004, xiii). In het spoor van de Islam kregen ook andere religieuze stromingen meer 
aandacht (Casanova 2008, 102). Bovendien kwam er meer kritiek op de secularisatiethese. 
Langzamerhand werd duidelijk dat de aanhang van religies, waaronder evangelicalisme, niet 
aan het verdwijnen was, maar juist groeide (vgl. Berger 1999; Van Harskamp 2000, 135; 
Jenkins 2002, 16,17; Buijs en Paul, 2003). Meer wetenschappelijke publicaties verschenen 
over religie en samenleving, waarbij specifieker aandacht ontstond voor de relatie tussen reli-
gie (waaronder evangelicalisme) en civil society (het domein van vrijwillige inzet van mensen). 
De toename van het aantal wetenschappelijke publicaties heeft vooralsnog niet geleid tot 
meer eenduidigheid in de visie op de wijze waarop evangelicalen zich tot de samenleving of 
de civil society verhouden. Integendeel, het aantal visies is toegenomen. Er zijn wetenschap-
pers die (net als Theroux) stellen dat evangelicalen zodanig gericht zijn op het transcendente 
dat ze zich terugtrekken uit de samenleving (Wallis 1984; vgl. Greene 2003, 13). Anderen 
9geven aan dat evangelicalen wel primair gericht zijn op het transcendente, maar dat dit con-
crete consequenties heeft voor het dagelijks leven (vgl. Demerath 2003; Martin 2011; Pally 
2011). Het commentaar van Van Rossem over evangelicalen in de VS is ook terug te vinden 
in de literatuur (Chaves 2004 en Ammerman 2005), maar lang niet alle evangelicalen blijken 
politiek conservatief te zijn (Greeley en Hout 2006, 178). Over de kwestie of evangelicalen 
in Latijns-Amerika zich nu wel of niet inzetten voor armen, verschillen wetenschappers van 
mening (Freston 2001; Parker 2003). Tenslotte zijn er auteurs die vasthouden aan de secula-
riseringsthese en stellen dat religie in het algemeen steeds minder van belang wordt (Dob-
belaere 2002; Bruce 2011). 
Opvallend in de wetenschappelijke discussie over evangelicalen en civil society of over reli-
gie in bredere zin en civil society, is dat er in weinig studies een combinatie te vinden is van 
empirie en theorie. De laatste jaren zijn met name in de Verenigde Staten verschillende grote 
empirische studies verschenen met daarin veel data over evangelicalen en civil society, maar 
met zeer beperkte aandacht voor theorievorming (Smith 2000; Chaves 2004; Ammerman 
2005; Greeley en Hout 2006; Wright 2010). Verschillende internationale studies over religie 
in de samenleving beperken zich ook tot data en data-analyse (Norris en Inglehart 2004; 
PEW 2006; Reitsma 2007). Aan de andere kant zagen ook verschillende boeken het licht 
waarin alle aandacht uitgaat naar ideeën en theoriën en er nauwelijks ruimte is voor de em-
pirie (bijvoorbeeld Smidt (ed.) 2003, Heffernan Schindler (ed.) 2008). Er zijn slechts weinig 
studies waarin empirie en theorie beide een volwaardige plaats krijgen (Casanova 1994; Her-
bert 2003; Martin 2011). 
In de discussie rondom religie, evangelicalen en civil society is er daarom behoefte aan 
studies waarin theoretische benaderingen en empirische gegevens elkaar aanvullen. Omdat 
er al zowel theoretische als empirische studies zijn, is het mogelijk en zinvol om beide te 
combineren. Daardoor ontstaat een verdiept inzicht in de relatie tussen religie en civil society. 
Dat inzicht is in de eerste plaats relevant omdat zowel religie als civil society volop in de we-
tenschappelijke en maatschappelijke belangstelling staan. Maar dat verdiepte inzicht is ook 
van belang omdat het een duidelijker beeld geeft van de maatschappelijke inzet van een grote 
en groeiende groep gelovigen; een groep die ook sterk aanwezig is en/of groeit in landen die 
steeds belangrijker worden op het wereldtoneel, zoals Brazilië. 
Doelen en onderzoeksvragen
Met dit onderzoek wil ik een bijdrage leveren aan de theorievorming over (1) de houding 
van evangelicalen in de civil society en over (2) de relatie tussen civil society en religie in het 
algemeen. 
De volgende drie onderzoeksvragen staan centraal in deze studie:
1 . Wat is de houding van evangelicalen in de civil society? 
2 . Hoe is deze houding sociologisch te verklaren? 
3 .  Wat zeggen de antwoorden op de eerste twee vragen over de relatie tussen religie en 
civil society en de wijze waarop de relatie theoretisch is geanalyseerd? 
Met houding in deze vragen wordt gedoeld op sociaal-maatschappelijke attitude van evan-
gelicalen. Daarbij gaat het om de houding in directe relatie tot de civil society en niet om een 
fysieke of psychologische houding in het algemeen (zie ook hoofdstuk 1.4).
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Aard van het onderzoek
Omdat er hiaten zijn in de kennis over evangelicalen, religie en civil society, zijn de on-
derzoeksvragen bewust breed geformuleerd. De consequentie is dat dit onderzoek meer de 
aard heeft van een verkenning dan van een dieptepeiling. Zoals ontdekkingsreizigers in de 
zestiende en zeventiende eeuw eerst de contouren van een gebied in kaart brachten voordat 
expedities landinwaarts werden ondernomen, zo schetst dit boek de contouren van de hou-
ding van evangelicalen in de civil society. Verdere expedities landinwaarts zijn nodig om die 
houding meer exact in kaart te brengen.
Dit onderzoek is mede geïnspireerd door een studie van de socioloog José Casanova. Hij 
schreef in 1994 het boek Public Religions in the Modern World, waarin hij eerst ingaat op de 
vraag of er wel of geen sprake is van secularisering en op welke manier religies een publieke 
functie kunnen hebben. Daarna doet hij vijf casestudies om vervolgens weer terug te komen 
bij algemene noties over religie en samenleving. Deze studie heeft een zelfde ‘zandloper-
structuur’ als de studie van Casanova. Het is primair een sociaaltheoretische studie die be-
oogt op theoretisch niveau de relatie tussen religie en civil society te bestuderen. Dat gebeurt 
door middel van het vergelijken van bestaande benaderingen rondom religie en civil society, 
het schetsen van de contouren van een nieuwe, meer verklarende theorie, het opstellen van 
een aantal verwachtingen en het exploratief onderzoeken of die verwachtingen in een aantal 
landen uitkomen. Vervolgens wordt de theorie aangescherpt. De aard van dit onderzoek is 
daarmee theory driven; het gaat om het testen van bestaande theorieën en het komen met 
voorstellen voor aanpassing van die theorieën. 
Vooronderstellingen
In wetenschapsbeoefening, ook in de godsdienstsociologie, spelen vooronderstellingen een 
grote rol (vgl. Wuthnow 1992, 147). Met name in de hoofdstukken 2 en 3 zal blijken dat we-
tenschappers soms een duidelijke agenda hebben of dat de conclusies mede afhankelijk zijn van 
hun aannames. Vandaar dat het nodig is om de assumpties achter dit onderzoek te expliciteren.
Een eerste assumptie is dat religie er toe kan doen als het gaat om de houding van gelvi-
gen in de civil society. Dit is in lijn met Casanova die stelt dat religie niet gereduceerd mag 
worden tot een Durkheimiaans functioneel perspectief op sociale integratie, maar ook niet 
mag vervallen in een Weberiaanse fenomenologische benadering van ‘redding’.
Een tweede assumptie heeft te maken met de visie op transcendentie in relatie tot de 
(sociale) wetenschap. Een gangbare houding in sociologisch onderzoek naar religies is die van 
methodisch agnosticisme: de onderzoeker onthoudt zich van uitspraken over de waarheid van 
de religie die hij of zij bestudeert, maar mag alleen de ‘uitkomsten’ van die religie bestuderen. 
“Sociologie is in haar methodologie totaal agnostisch”, aldus Dobbelaere (1991, 30). Hoewel 
de methodologie van dit onderzoek in hoofdlijnen te schetsen is als methodisch agnostisch, 
valt daar meer over te zeggen dan Dobbelaere doet. Er wordt bij een methodisch-agnostische 
aanpak ten onrechte van uitgegaan dat de persoonlijke ervaringen, achtergronden en beleving 
van de onderzoeker geen invloed hebben op hoe data worden beoordeeld. Tennekes’ verwijt 
is dat het methodisch agnosticisme steeds meer verworden is tot een methodisch atheïsme. 
Er wordt steevast gezocht naar immanente verklaringen voor invloeden die de gelovigen zelf 
voor transcendent houden (Tennekes 1999, 95). Een valkuil voor wetenschap in het algemeen 
is om de ratio zo hoog te waarderen, dat men blind wordt voor andere zaken. Dan gaat – met 
een knipoog - een spreuk van Chesterton op: “imagination does not breed insanity . Exactly what 
does breed insanity is reason . Poets do not go mad; but chess-players do” (2006, 12) .
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Dit onderzoek heeft geen methodisch atheïstische kleur. Ik sluit de mogelijkheid van 
transcendentie en transcendente invloeden op personen niet uit. Dit betekent echter niet dat 
a priori wordt uitgegaan van een transcendent ingrijpen of transcendente invloed. Ook in de 
conclusies zal ik niet snel geneigd zijn om te wijzen naar mogelijke bovennatuurlijke oorza-
ken, dit in tegenstelling tot Miller en Yamamori (2007). In hun studie over pentecostalen en 
maatschappelijke betrokkenheid vragen zij ruimte voor een S-factor. Daarmee doelen ze op 
de werking van de Heilige Geest in het leven van mensen. Zij komen tot die aanname omdat 
ze een aantal zaken niet kunnen verklaren en onder de indruk zijn geraakt van de activiteiten 
die individuen ondernemen (van belangeloze inzet voor drugsverslaafden tot gebedsgenezing 
van aidspatiënten). Ter onderbouwing voeren ze Smith op, expert op het terrein van de studie 
naar evangelicalen. “Here, by contrast is a theory that would be truly controversial, daring and 
radical: human religions have existed, and many human – especially those not blinded by the 
reigning narratives of modern science and academia – feel a recurrent and deeply compelling 
‘built-in’ desire to know and worship, in their various ways, the God who is there”. (Smith, 
geciteerd in Miller en Yamamori 158). Het opvoeren van een S-factor is voor sociale weten-
schappers een gewaagde onderneming.
Ondanks bewondering voor de moed van de wetenschappers om dat zo op te schrijven, 
lijkt me dit geen begaanbare weg voor dit onderzoek. Daarvoor zijn drie redenen. In de eerste 
plaats is er het risico van luie sociologen: we snappen het niet dus schrijven we het maar toe 
aan goddelijk ingrijpen. Hoewel dat toeschrijven aan iets bovennatuurlijks wellicht wordt 
ingegeven door een terechte afkeer van het methodisch atheïsme, gaat het toch te ver. Want 
– de tweede reden – er dreigt op die manier altijd een god van de gaten. Voor zaken die we 
nu niet begrijpen, voeren we een god of een ander transcendent wezen of ingrijpen op. Dat 
kan gaan over het ontstaan van het leven of bijvoorbeeld de houding van een groep mensen 
in de samenleving. Een dergelijke opstelling doet geen recht aan de wetenschap, het staat een 
verdere zoektocht naar waarheid en kennis in de weg. Maar – en dat is het derde, meest per-
soonlijke en tevens volstrekt onwetenschappelijke bezwaar – het doet in mijn ogen ook geen 
recht aan God. Transcendente inmenging zou dan alleen plaats vinden in zaken die mensen 
niet begrijpen. Daarmee wordt God in het dagelijks leven buiten spel gezet en dat gaat in 
tegen de ervaring en overtuiging van vele miljoenen mensen over de hele wereld, inclusief die 
van mezelf. 
Voor een godsdienstsocioloog is het de kunst om te balanceren op het randje van me-
thodisch agnosticisme, de realiteitszin om immanente verklaringen te geven voor zaken die 
gelovigen soms transcendent duiden en de moed om zaken die (nog) niet verklaard kunnen 
worden niet per definitie en bij voorbaat van alle transcendentie te ontdoen.
Opzet van het boek
Zoals genoemd, deze studie kent een zandloperstructuur. Ze begint breed, met algemene 
noties over evangelicalen, civil society en de relatie tussen religie en civil society. In het eerste 
hoofdstuk vindt een kennismaking plaats met de civil society en de evangelicalen. Wat houdt 
civil society eigenlijk in, wie zijn de evangelicalen, wat is hun geloof, hoe groot is de groep 
en wat zijn de hoofdstromen binnen deze groepering? De hoofdstukken 2 en 3 vormen de 
theoretische ruggengraat van dit boek. In het tweede hoofdstuk gaat het om de relatie tussen 
religie en civil society in het algemeen. Is er sprake van een relatie en is die eventuele relatie 
relevant tegen de achtergrond van de populariteit van de secularisatiethese? Vervolgens komt 
in hoofdstuk 3 de relatie tussen de houding van gelovigen en de civil society aan bod. Door 
Inleiding
12
vanuit verschillende theoretische benaderingen deze relatie te belichten, ontstaat er een com-
pleter en complexer beeld. Hoofdstuk 4 is het overgangshoofdstuk naar het smalle deel van de 
zandloper. Hierin worden de contouren van een theorie van de vrije ruimte gepresenteerd. In 
deze theorie van de vrije ruimte zijn elementen uit drie theoretische benaderingen van religie 
en civil society uit hoofdstuk 3 verwerkt. Op basis van de contouren van de theorie van de 
vrije ruimte presenteer ik verschillende verwachtingen over de houding van evangelicalen in 
de civil society en vervolgens wordt de methodologie rond de casestudies uitgewerkt.
Of de verwachtingen uitkomen wordt onderzocht in drie landen: Kenia, Nederland en 
Brazilië, respectievelijk de hoofdstukken 5, 6, en 7. Deze hoofdstukken vormen het smalle 
deel van de zandloper. Hierin gaat het expliciet over de houding van evangelicalen in de civil 
society in die landen. Elke casestudie bestaat uit een algemeen en een specifiek deel. In het 
algemene deel worden aan de hand van inventarisatie en analyse van bestaande data de ver-
wachtingen onderzocht. Het specifieke deel is een onderzoek naar de Evangelical Alliances 
en nationale afdelingen van de International Fellowship of Evangelical Students (IFES) in de 
verschillende landen. Deze organisaties zijn representatief voor een groot deel van de evan-
gelicalen. Bij het uitvoeren van de casestudie Brazilië bleek dat de nationale Evangelical Al-
liance de facto opgehouden had te bestaan. In de literatuur waren nog enkele verwijzingen te 
vinden naar de periode dat de evangelicale alliantie wel functioneerde. Echter, een onderzoek 
naar de Braziliaanse evangelicale alliantie was niet mogelijk en binnen het tijdsbestek van de 
casestudie Brazilië was het niet mogelijk dit voldoende te compenseren. Daarmee heeft dat 
hoofdstuk en in mindere mate dit boek een lacune.
In hoofdstuk 8 wordt de zandloper weer wat breder. Hierin worden conclusies getrok-
ken op basis van de drie casestudies naar de houding van evangelicalen in de civil society. In 
hoeverre zijn de verwachtingen uitgekomen, hoe is dat te verklaren en welke consequenties 
heeft dat voor de te formuleren verwachtingen voor vervolgonderzoek? In hoofdstuk 9 is de 
zandloper weer op zijn breedst. Dit hoofdstuk is een reflectie op religie en civil society in het 
algemeen. Zijn de contouren van een theoretisch model te vertalen naar een theorie over reli-
gie en civil society? En op welke vlakken dienen bestaande benaderingen over religie en civil 
society aangepast te worden? Dit onderzoek sluit af met enkele persoonlijke reflecties op de 
houding van evangelicalen en sociologische studies naar religieuze groeperingen.
Zoals eerder gesteld: deze studie heeft de aard van een verkenningstocht. Zo heb ik dit on-
derzoek zelf ook beleefd en ik hoop dat de lezer zich, net als ik, op verkenningstocht waant 
en nieuwsgierig is welk perspectief er na de volgende bocht opdoemt. 
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The love which works no ill to his neighbor, and is 
the fulfilling of the law, is supplied by Christianity 
to maintain and uphold social order at every point; 
and, as an added motive, their characteristic affection 
of Christianity draws the bonds of civil society more 
closely together . 
Samuel Smith Harris (1883, 206)
1  Civil society en evangelicalen:  
 een kennismaking
In 1882 hield de Amerikaanse anglicaanse priester Harris in Michigan een serie lezingen 
onder de titel ‘the relation of Christianity to civil society’. Zoals bovenstaand citaat laat zien, 
legde Harris een directe relatie tussen christendom en civil society. Dit leidt tot enkele vragen: 
over welk soort ‘Christianity’ heeft Harris het hier en wat verstond hij onder civil society? In 
dit proefschrift staan drie vragen centraal: wat is de houding van evangelicalen in de civil society? 
Hoe is deze houding sociologisch te verklaren en wat zeggen de antwoorden op de eerste twee vragen 
over de relatie tussen religie en civil society? Het antwoord op deze vragen hangt deels af van 
de gekozen definities van de begrippen civil society en evangelicalen. Om misverstanden te 
voorkomen en om scherpte in het onderzoek te brengen, is het nodig deze begrippen duide-
lijk te omschrijven. Het definiëren van civil society en evangelicalen betekent een keuze voor 
een denktraditie. Dat maakt de definitiekwestie boeiend en relevant; ze gaat over de strijd 
tussen verschillende richtingen. In de volgende twee paragrafen gaat het om respectievelijk 
een beschrijving van civil society en van evangelicalen. De derde paragraaf geeft een illustratie 
van de rol die evangelicalen voor zichzelf zien in de samenleving. In de vierde paragraaf zijn 
de andere twee centrale begrippen uit de vraagstelling, religie en houding, omschreven. In de 
conclusies, paragraaf 5, zijn de belangerijkste defnities, aannamen en constateringen uit dit 
hoofdstuk op een rijtje gezet.
1 1 Civil society
In dit onderzoek wordt onder civil society het volgende verstaan: de maatschappelijke sfeer 
waarin burgers zich vrijwillig organiseren in associaties en relationele netwerken met het oog op het 
realiseren van gedeelde belangen en/of het belang van anderen .1 
Omdat er in de loop der eeuwen en vooral in de laatste twee decennia veel over civil society 
is geschreven en omdat het om een centrale term gaat in dit onderzoek, wordt bovenstaande 
definitie hieronder in het licht geplaatst van de ontwikkelingen rondom zowel het begrip 
1 Deze definitie is grotendeels gebaseerd op definities en omschrijvingen van Walzer (1990; 1); Buijs 
(2002, 11) en Anheier (2004, 22).
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als het fenomeen civil society. Vervolgens wordt een aantal opmerkingen gemaakt over de 
relatie tussen kerk en civil society en de waarde van het fenomeen voor onderzoek buiten een 
westerse context. 
Het begrip civil society
Het begrip civil society heeft oude papieren; de wortels liggen in de Griekse oudheid.2 ‘Civil 
society’ als begrip is geënt op het Aristotelische begrip ‘koinonia politikè’. De humanist Le-
onardo Bruni vertaalde in 1438 ‘koinonia politikè’ - dat nauw verbonden is met de polis als 
een morele en politieke gemeenschap - met ‘societas civilis’. Bij Bruni betekende dat een stad 
waarin burgers vrij waren en in vrijheid hun eigen bestuur organiseerden. Ruim drie eeuwen 
later (1767) bezigde de Schotse Verlichtingsfilosoof Ferguson het begrip ‘civil society’ in zijn 
essay An Essay on the History of Civil Society (Van Harskamp 2003 12,13). Mogelijk greep Fer-
guson met zijn begrip van civil society terug op de inhoud van het Latijnse societas civilis, maar 
nu met de bredere connotatie van een geordende en vreedzame, ‘geciviliseerde’ samenleving, 
geregeerd door de wet (Hodgkinson en Foley 2003). 
Ferguson voert de term op omdat deze geciviliseerde, beschaafde samenleving volgens 
hem door modernisering in een crisis verkeert. Daarmee heeft de Schot een wetenschap-
pelijke trend gezet. Vanaf het moment dat Ferguson het begrip civil society gebruikt tot op 
de dag van vandaag wordt het begrip civil society opgevoerd als remedie in een tijd van crisis 
(Van Harskamp 2003, 15). Een illustratie hiervan zijn de drie redenen die Kaviraj en Khil-
nani noemen voor de toegenomen belangstelling voor het begrip civil society vanaf eind jaren 
‘80: civil society als oplossing voor het postcommunisme in oostelijk Europa, als reactie op het 
neoliberalisme en als uitweg voor de chaos in veel derdewereldlanden (2001, 2). Elk van deze 
drie situaties is te karakteriseren als een crisis. 
Tegen de achtergrond van verschillende crises is het niet verwonderlijk dat invulling van het 
begrip civil society mede afhankelijk is van de gepercipieerde crisis of crises en de te verwachten 
oplossingsrichtingen. In het Zuiden ligt het accent bij civil society op mogelijkheden om in een 
nieuwe en complexe wereld zaken te kunnen regelen zonder dat de overheid daarbij betrok-
ken is, in Oost-Europa staan het recht op privébezit en een vrije markt centraal, terwijl men in 
Noord-Amerika hoopt dat een vitale civil society de bemoeienis van de staat in het privéleven 
zal verminderen (Khilnani 2001, 30). Verder is de inhoud van het begrip civil society afhanke-
lijk van nationale en culturele contexten. Zo kent elke politieke richting haar eigen definities en 
criteria voor de civil society. Socialisten en sociaal-democraten leggen meer de nadruk op coun-
tervailing powers, christen-democraten op het belang van de intermediaire structuren, terwijl 
conservatieven inzetten op de inperking van de rol van de overheid (Van den Brink 1994, 49; 
Kaviraj 2001, 297,306; Spruyt 2003; Anheier 2004, 1,2; Van Til 2008, 170-179). 
Het fenomeen civil society: drie ideaaltypen
Edwards maakt in zijn overzichtspublicatie over het fenomeen civil society een helder on-
derscheid tussen drie ideaaltypen met betrekking tot de civil society (Edwards 2004). Deze 
kunnen globaal gesproken afgeleid worden uit verschillende (politieke) inzichten: civil society 
als good society, civil society als publieke sfeer en civil society als associational life. 
2 Overigens is het goed om te bedenken dat het gebruik van een term nog niet veel zegt over het feit 
of er al niet eerder sprake was van het fenomeen. Govert Buijs wijst er terecht op dat het fenomeen 
civil society op bepaalde wijze gedefinieerd al veel ouder is dan het begrip (2009, 24,25)
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Kenmerkend voor het eerste type is dat civil society niet een onderdeel van de samenle-
ving is, maar een samenleving op zich; het gaat om de good society. Dit is een samenleving 
waarin waarden als vrijheid en solidariteit hoog in het vaandel staan en waarbij het bereiken 
van een aantal sociale doelen prioriteit heeft. Dit verbindt denkers over de good society met 
Aristoteles. In deze benadering ligt de nadruk op het ‘civil’ karakter, een civiele of beschaafde 
samenleving. Het gaat hier om een normatieve benadering: wat als goed wordt gepercipieerd, 
verschilt per cultuur en ook van persoon tot persoon. De sociaal-filosoof Dahrendorf zet 
sterk in op burgerrechten en burgerzin; een civil society kenmerkt zich volgens hem door 
een samenleving waarin de vrijheden en levenskansen van elke burger zijn gewaarborgd (vgl. 
Van den Brink 1994, 53,54). In de sector van ontwikkelingssamenwerking gaat het vaak over 
civil society als een vorm van good society, namelijk een samenleving waarin sprake is van 
een bepaalde mate van democratie en vrijheden en rechten van burgers. Overigens, het mag 
duidelijk zijn dat er ook liberale en meer sociaal-democratische opvattingen zijn van de civil 
society als good society . Liberale varianten benadrukken de vrijheden van de burgers en bij de 
sociaaldemocratische varianten speelt de verdeling van welvaart een belangrijke rol.3 
Het tweede ideaaltype is civil society als publieke sfeer. Habermas (1987) werkte het idee 
uit van een samenleving waarin open communicatie centraal staat. Open communicatie is dan 
het democratisch debat over het algemeen belang waarin een ieder zich kan mengen. Deze 
variant van civil society heeft een impliciet normatieve kant. Een premisse van Habermas 
en velen met hem is dat communicatie essentieel is bij het ‘goed’ laten functioneren van een 
samenleving. Habermas neemt zelf duidelijk stelling in hoe zo’n samenleving er uit dient te 
zien: een grote nadruk op volkssoevereiniteit en controle door de Zivilgeschellschaft op een 
rechtvaardige verdeling van macht en kapitaal (Habermas 1992; Van den Brink 1994, 56, 57; 
Edwards 2004, 57 e.v.). 
Bij civil society als associational life gaat het, anders dan bij de voorgaande twee typen, niet 
om de samenleving als geheel, maar om een specifiek deel van de samenleving: het ‘vereni-
gingsleven’ in brede zin. Civil society is de maatschappelijke sfeer of het totaal van organisa-
ties en netwerken die op grond van vrijwilligheid tot stand zijn gekomen en geen geldelijke 
winst beogen. Globaal betekent het dat de civil society samenvalt met de organisatorische 
sfeer tussen de overheid, markt en staat (Edwards 2004, 20; vgl. Dekker 2002). In het Neder-
lands is ‘maatschappelijk middenveld’ een synoniem voor deze opvatting van civil society (vgl. 
Dekker 2002; Van Dijk 2006).4 
Dit onderzoek sluit aan bij de benadering van civil society als associational life. Daarvoor is een 
aantal argumenten. Het eerste argument is gerelateerd aan de aanleiding voor dit boek, name-
lijk de vraag óf en zo ja hoe evangelicalen zich inzetten voor de samenleving. Daarbij gaat het 
niet zozeer om inzet voor eigen familie, de overheid of economische activiteiten – structuren 
waar iedereen mee te maken heeft. Maar om de vraag hoe ze zich verhouden tot de maat-
schappelijke sfeer van vrije associaties en hoe zij zich daarin inzetten voor anderen. Hiermee 
3 Een aardige illustratie hiervan vormt de bundel Particulier initiatief en publiek belang, Beschouwingen 
over de aard en toekomst van de Nederlandse non-profit sector (2002b onder redactie van P. Dekker) . In 
dit boek leveren onder andere medewerkers van de wetenschappelijke bureaus van de verschillende 
politieke partijen een bijdrage. 
4 Het feit dat zelfs in Nederland de Engelse term aan terrein wint – terwijl er een eigen variant is voor 
het fenomeen ‘civil society’ – is een teken van de populariteit van het begrip. Met name in de sector 
van de ontwikkelingssamenwerking, maar ook in de politiek valt de term civil society regelmatig.
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is duidelijk wat de civil society volgens deze studie niet is: ze is niet de staat (overheid), ze 
is niet het privédomein (gezin en familie) en ze is niet de markt (ondernemingen) (Dekker 
2002, 13; Edwards 2004). Een tweede argument voor deze keuze is dat een onderzoek naar 
hoe evangelicalen het goede leven zien en daarin participeren te breed zou zijn voor deze 
studie. Bovendien, als derde argument, maakt ook het feit dat de good society een normatief 
begrip is, het lastig om empirisch onderzoek te doen. Meer nog dan bij de andere ideaalty-
pen, is de civil society als good society zowel een sociaal construct als een analytisch concept; 
analyse van de huidige stand van zaken en een agenda van gewenste veranderingen lopen 
in de literatuur vaak door elkaar heen (vgl. Garland 1999, 74). Dat maakt een onderzoek 
gecompliceerd. Een argument tegen het gebruik van civil society als de publieke sfeer is dat 
het in dit onderzoek niet zozeer gaat om hoe evangelicalen zich mengen in maatschappelijke 
discussies, maar hoe hun sociaal-maatschappelijke attitude is. Hun bijdragen aan discussies is 
daar slechts een onderdeel van, naast bijvoorbeeld handelingen en overtuigingen (zie ook de 
laatste paragraaf van dit hoofdstuk). 
Het fenomeen civil society als associational life 
Voor het fenomeen civil society als associational life zijn in ieder geval drie denkers van belang: 
de calvinistische rechtsgeleerde en bestuurder Johannes Althusius (1557-1638), de Duitse 
filosoof Georg Wilhelm Friedrich Hegel (1770-1831) en de Franse aristocraat Alexis De 
Tocqueville (1805-1859). Opmerkelijk is dat ze het over hetzelfde fenomeen hadden, maar 
het begrip civil society niet gebruikten (vgl. Buijs 2009, 30).5 
Althusius’ uitgangspunt van het maatschappelijk leven is niet het bestaan van een natie-
staat, maar het bestaan van vrije associaties. Die vrije associaties passen volgens Althusius in 
de goddelijke morele orde (vgl. Van Harskamp 2009, 167). In zijn Politica Methodice Digesta 
(1603, herziene versie in 1614) redeneert Althusius consequent vanuit het bestaan en de wen-
selijkheid van vrije associaties voor het maatschappelijk leven. Dit leidt tot een federalistische 
benadering waarbij ‘hogere’ organen de taak hebben om te waarborgen dat de vrije associaties 
kunnen floreren. Politiek is voor Althusius dan ook “de kunst van het samenbrengen van 
mensen met als doel het realiseren, cultiveren en bewaren van het sociale leven van die men-
sen” en daarmee ook het cultiveren en bewaren van collegia oftewel associaties van burgers, 
zoals de gilden (1614, par. 1; vgl. Visser 2006). 
Althusius was met zijn wijze van redeneren een belangrijke representant van denkers in 
lijn met de hervorming uit de zestiende en zeventiende eeuw. Omdat evangelicalen in hun 
ideevorming over de civil society mogelijk elementen uit de reformatie hebben overgeno-
men, is het goed hier iets uitgebreider op in te gaan. Calvijn benadrukte, net als Althusius, 
het belang van de vrije associaties. De Geneefse reformator vergeleek de samenleving met 
een lichaam: ieder lid is nodig. Waar het op aan komt is “het gemeenschappelijk welvaren 
van het hele lichaam” (Institutie, boek 3, hoofdstuk 7). De onderlinge afhankelijkheid in 
een samenleving – bijvoorbeeld tot uitdrukking komend in arbeidsdeling - was voor Calvijn 
een goddelijk idee om de gemeenschap op te bouwen (ibidem). Een organische wereldbe-
schouwing, samen met kritiek op een hiërarchische maatschappij- en staatsvisie, een begin 
van democratie en de nadruk op het goed doen voor anderen, creëerde een voedingsbodem 
5 Hoewel Hegel associaties (corporaties) wel ziet als onderdeel van de ‘bürgerliche Gesellschaft’, de 
sfeer tussen gezin en staat in, omvat deze voor hem ook de gehele economie. Daarmee is die bürger-
liche Gesellschaf  breder dan alleen het totaal aan associaties in een samenleving.
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voor het concept van civil society: een sfeer van vrije associaties (Bouwsma 1991; Woldring 
1996, 98). 
Een vergelijkbare visie op de samenleving, waarin vrije associaties eveneens een grote rol 
spelen, was te vinden bij hervormingsgezinde tijdgenoten van Calvijn. Carney analyseer-
de dertien boeken van tijdgenoten en medestanders van Calvijn uit de periode 1556-1618, 
waaronder Italianen, een Engelsman, een Schot, Fransen en een Zwitser.6 De belangrijkste 
conclusie die de Amerikaanse hoogleraar ethiek en vertaler van Althusius’ Politica trok, was 
dat deze denkers allen aandacht hadden voor instellingen en verbanden in de samenleving 
(1966, 39). Daarbij gaat het dan niet alleen om kerk en staat – die volgens Carney in de 
meeste onderzoeken te veel aandacht krijgen – maar ook om verbanden als gezin, huwelijk en 
vrije associaties. In die associaties hebben christenen een taak om God en de samenleving te 
dienen. “I think we will be closer to the view of these early Calvinists if instead we conceive of 
associations as ways of living faithfully within, and thus of fulfilling, various aspects of human 
life. Associations are the places and occasions wherein we give ourselves to the glory of God 
and the welfare of the neighbour. (…) Thus associations are teleologically oriented” (1966, 
42,43). Opvallend daarbij is dat deze calvinisten niet streefden naar een bepaalde eenheid in 
de samenleving, in tegenstelling tot bijvoorbeeld hun katholieke tijdgenoot Bodin (Carney 
1966, 46; Woldring 1996, 110). Er moest vrijheid zijn om organisaties, zoals gilden, op te 
richten. De centrale vraag voor de vroege calvinisten was niet of het individu of de heerser 
centraal moest staan, maar of elke associatie aan haar roeping of haar doel kon beantwoorden; 
een regeringsvorm was daaraan ondergeschikt (Carney 1966, 46). 
Enkele schrijvers die Carney onderzocht – Althusius, Vermigli, Brutus, Rutherford - be-
roepen zich expliciet op het natuurrecht om het concept van de vrije associaties te staven.7 
De belangrijkste bron vormde echter de Bijbel met het oude en nieuwe verbond. Kenmer-
kend voor het nieuwe verbond is dat God zich als de ene verbondspartner aanbiedt om een 
relatie aan te gaan met indidivuele mensen, niet op basis van handelingen of prestaties van 
de andere partner (de mens), maar op grond van genade. In de geschriften van de vroege 
calvinisten komt het idee van verbond terug bij het denken over de associaties; soms wordt de 
term verbond (pactum) letterlijk gebruikt voor het aangaan van een associatie (bijvoorbeeld 
bij Althusius). Vrijwilligheid en de mogelijkheid van de associatie zelf om haar eigen doel te 
bepalen staan dan centraal (Carney 1966, 51,52). ”Basically, covenant is the agreement of an 
association, or its leaders, to conduct the life of that associations in keeping with the primor-
dial essence of all true group life” (ibidem, 52).8 Maar ook van belang bij de verbondsgedachte 
6 Junius Brutus, Theodore Beza, Francis Hotma, George Buchanan, John Ponet, Peter Martyr Vermi-
gli, Jerome Zanchius, Johannes Althusius en Samuel Rutherford. Deze laatste schreef zijn boek Lex, 
Rex dertig jaar na de anderen (Carney, 1966: 41).
7 Bij wet en recht is er vaak een associatie met het Romeinse recht. Hobbes en Locke beriepen zich 
met hun contractsgedachte veelvuldig op het Romeinse recht met zijn onderscheid tussen publiek 
en privaat. Ook bovenstaande groep calvinisten werd vaak in dit licht bezien, maar volgens Carney 
deels ten onrechte (ibidem, 51). Althusius c.s. beriepen zich behalve op het Romeinse recht ook op 
het concept societas van Cicero.
8 Vermoedelijk waren Althusius, Calvijn e.a. op hun beurt weer beïnvloed door De Civitate Dei van 
Augustinus. Gemeenschappen zijn in de visie van Augustinus noodzakelijk. “Voor de wetten van de 
natuur wordt de mens genoopt in gemeenschap te leven” (De Civitate Dei XIX, 12), waarbij het doel 
van de gemeenschappen is om het algemeen nut te bevorderen (vgl. Vloemans 1971). Buijs schetst 
twee routes om de amor dei – het kenmerkende voor de civitas Dei - in de staat te incorporeren: 
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is dat een associatie op basis van vertrouwen een verbond of verbinding kan aangaan met een 
andere associaties.9 
De conclusie is dat Althusius en in minder mate Calvijn en een aantal tijdgenoten de 
civil society als associational life zagen als belangrijk ordenend principe voor de samenleving 
beschouwden. Dit standpunt werd theoretisch en theologisch onderbouwd. 
De Duitse filosoof Hegel kan met Althusius en de andere genoemde vroege Calvinisten 
beschouwd worden als van de founding fathers van het moderne begrip civil society. In zijn 
boek Grundlinien der Philosophie des Rechts oder Naturrecht und Staatswissenschaft (1821) geeft 
Hegel als eerste een beschrijving van het maatschappelijk middenveld, de tussensfeer van de 
burgerlijke maatschappij. Deze ‘bürgerliche Gesellschaft’ staat bij Hegel tussen die van de 
staat en de familie in (par. 181-188; vgl. Van Harskamp 2003, 45,46). Deze sfeer ontstaat 
als vanzelf door de acties van individuen gericht op het eigenbelang, maar deze sfeer werkt 
ook weer disciplinerend op de individuen zodat deze meer geneigd zijn te handelen in het 
belang van de gemeenschap zelf (Peddle 2000, 119). Er is echter meer nodig voor het in 
stand houden van de civil society. Net als Althusius benadrukt Hegel het belang van een 
eigen ‘zedelijke’ orde voor de tussensfeer. Hij schetst dat wanneer de burgerlijke maatschappij 
gedomineerd wordt door individuen en eigenbelang, deze maatschappij ten onder zal gaan. 
De oplossing is volgens Hegel gedeeltelijk gelegen in ‘corporaties’, gilde-achtige verbanden in 
de burgerlijke maatschappij, maar uiteindelijk moet de staat soelaas bieden. Dit kan de staat 
doen door iedere burger gelijke politieke rechten te verlenen en een rechtsorde te scheppen 
die de burgerlijke maatschappij beschermt tegen verwording (ibidem, 47,48). 
Zo’n 200 jaar na Althusius benadrukt de Franse aristocraat Alexis de Tocqueville het belang 
van een maatschappelijke sfeer van vrije associaties. Deze vrije associaties zijn van belang voor 
een maatschappelijke sfeer waarin gelijkheid heerst. Daarbij redeneert hij niet zozeer princi-
pieel, maar vooral pragmatisch. Na zijn bezoek aan de Verenigde Staten vraagt hij zich af hoe 
de democratie (de moderne samenleving waarin sociale gelijkheid essentieel is) te bescher-
men is tegen ontaarding in individualisme en staatsdwang (Kinneging 2009, 59). Daarbij 
hamert hij op het belang van individuele vrijheden en de vrijheid van vereniging. “De vrijheid 
van vereniging is in onze dagen een noodzakelijke waarborg tegen de tirannie van de heer-
sende meerderheid” (De Tocqueville 2004, 126). De Tocqueville bewondert het initiatief en 
de inventiviteit van Amerikanen om voor alles verenigingen op te richten, daar “waarvoor in 
Frankrijk het initiatief genomen wordt door bestuurlijke instanties en in Engeland door een 
adellijke heer” (ibidem, 167). Anders dan bij Althusius, voor wie de associaties van burgers 
een geheel zelfstandige betekenis hebben in het leven van mensen, legt De Tocqueville de 
nadruk op de politieke betekenis van de associaties, namelijk als tegenwicht tegen een ‘gulzige 
staat’ (Buijs 2009, 29). 
langs de hoge en langs de lage weg. De hoge weg is via het streven om een christelijke keizer te 
krijgen. Dit leidt tot de strijd tussen kerkvorsten en de wereldlijke heersers die nagenoeg de hele 
middeleeuwen duurden. De lage weg is een bottom-up benadering: de kerk sticht gemeenschappen 
die in het dagelijkse leven van mensen hun invloed doen gelden. Veel kloosterorden zijn hier een 
voorbeeld van. Kloosters, maar ook steden waren in de middeleeuwen een vorm van vrije associaties, 
mede gebaseerd op nieuwtestamentische ideeën over de gelijkheid van mensen en solidariteit.
9 Zie Buijs (2009, 27 e.v.), Kuiper (2009, 56 e.v.) en Van Harskamp (2009, 167 e.v.) voor meer over 
Althusius en de civil society.
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Uitwerking van de definitie
Deze paragraaf begon met het geven van een definitie van civil society. Civil society is in dit 
onderzoek de maatschappelijke sfeer waarin burgers zich vrijwillig organiseren in associaties en re-
lationele netwerken met het oog op het realiseren van gedeelde belangen en/of het belang van ande-
ren . Bovenstaande noties rond civil society als associational life en de inzichten van Althusius, 
Hegel en De Tocqueville geven meer diepte aan de definitie. Nu het begrip en het fenomeen 
nader verkend zijn, volgt een toelichting op de verschillende termen uit de definitie: maat-
schappelijke sfeer, gezamenlijkheden van burgers en vrijwilligheid en de gedeelde belangen 
en/of het belang van anderen.
Civil society ziet op een maatschappelijke sfeer, ontstaan uit vrije activiteiten van burgers. 
Een sfeer is wat anders dan een domein, zoals de domeinen staat, huishouden en markt. Een 
domein is duidelijk af te bakenen door te bepalen wat er wel en niet bij hoort, terwijl een sfeer 
breder en diffuser is. Het gaat bij een sfeer niet alleen om instituties, maar ook om waarden 
en gewoonten. Elke sfeer heeft zijn eigen kenmerken, eigen wetmatigheden en eigen orga-
nisatievormen. Jeffrey Alexander geeft zijn boek over de civil society de titel The Civil Sphere 
mee. Volgens Alexander gaat het bij de civil sphere om een “world of values and institutions” 
of “civil society can thus be thought of as an independent sphere. It has ‘its own’ ethics and 
institutions” (2006, 6).10 
Een tweede element uit de definitie van de civil society is dat ze bestaat uit ‘gezamenlijk-
heden van burgers’, oftewel associaties. Dat wil zeggen dat de civil society gevormd wordt 
door verenigingen, vakbonden, kerken en informele groepen. Naast deze associaties bestaat 
de civil society ook uit ‘relationele netwerken’. Dit houdt in dat ook individuele, niet door 
instituten georganiseerde netwerken tot de civil society behoren. Daarbij gaat het nadruk-
kelijk dus niet om familiaire netwerken. Met de toevoeging van relationele netwerken aan de 
definitie, wordt deze wel wat meer diffuus. Tegelijkertijd maakt het duidelijk dat het bij civil 
society om een maatschappelijke sfeer gaat. Daarbij komt dat een dergelijke toevoeging ook 
past bij onderzoek naar de ‘houding van gelovigen’. Die houding bestaat niet alleen uit het al 
dan niet verbonden zijn aan bepaalde associaties, maar ook uit inzet voor of betrokkenheid bij 
anderen buiten die associaties om. 
Burgers hebben de vrije keuze om toe te treden tot een associatie of eruit te stappen. Deze 
vrijheid van toe- en uittreding is een derde essentieel kenmerk van associaties in een civil so-
ciety (vgl. Kuiper 2009, 143,144). De basis voor de civil society is de vrijwillige inzet van men-
sen, of dat nu in tijd of geld is. Juist die vrijwilligheid draagt bij aan de maatschappelijke sfeer. 
De associaties en netwerken waarin burgers zich aaneensluiten, beogen iets, in de defintie 
gaat het om ‘gedeelde belangen en/of belangen van anderen’. Dat duidt op tenminste drie 
doelen die civilsocietyverbanden kunnen hebben en die vaak niet zo scherp te scheiden zijn. 
Een deel van de associaties richt zich op het realiseren van gedeelde belangen die alleen voor 
de groep relevant is, zoals een bepaalde vrijetijdsbesteding. Denk aan allerlei sport- en cul-
turele verenigingen. Daarnaast zijn er gedeelde belangen die een bredere uitstraling hebben, 
bijvoorbeeld een buurtveiligheidsproject. Enkele mensen uit een buurt nemen het initiatief en 
10 Alexander wisselt in zijn boek overigens tussen een associational benadering en die van de good society. 
Hij heeft zelf een expliciet normatieve agenda (“this book is about justice”, 2006, 13). Ook de om-
schrijving van de civil sphere klinkt tamelijk utopisch: “a world of values and institutions that gener-
ates the capacity for social criticism and democratic integration at the same time”. En de civil sphere 
“realizes solidarity, feelings for others whom we do not know but whom we respect out of principle, 
not experience because of our putative commitment to a common secular faith (ibidem, 4). 
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alle bewoners profiteren ervan, inclusief de initiatiefnemers (iedereen heeft belang bij een vei-
lige buurt). Maar evenzeer kunnen er initiatieven zijn die expliciet gericht zijn op de belangen 
van anderen. De initiatiefnemers van de voedselbanken in Nederland en de Verenigde Staten 
zijn veelal geen mensen die zelf op het (extra) voedsel van de Voedselbank aangewezen zijn. 
Zij doen dit voor het, door hen als zodanig gepercipieerde, belang van anderen. 
Met de keuze voor de definitie van civil society als maatschappelijke sfeer pretendeer ik 
niet de beste of de meest objectieve definitie gegeven te hebben, maar wel een die duidelijk-
heid geeft over wat in dit onderzoek onder civil society verstaan wordt en die principieel te 
verantwoorden is. 
Hoewel het fenomeen civil society al meer dan tweeduizend jaar oud is, is er pas sinds 
halverwege de jaren negentig meer omvangrijk en stelselmatig onderzoek naar de civil soci-
ety gedaan. Deze onderzoeken zijn vooral beschrijvend of kwantitatief van aard. Regelmatig 
sluiten studies af met enkele aandachtspunten waarom in verschillende situaties juist wel of 
niet een civil society kon ontstaan of functioneren. Deze studie wil een bijdrage leveren aan 
het complexe geheel van theorievorming rond civil society als associational life.11 Van belang 
daarbij is dat civil society in dit onderzoek primair een analytisch concept is en niet een 
sociaal construct. Door het als analytisch concept te gebruiken, is er een kleiner risico om 
te vervallen in wat Van Til ‘sector chauvinism’ noemt (2008, xxvii). Het doel van deze studie 
is om de relatie tussen religie en civil society te onderzoeken en niet om het belang van de 
civil society aan te tonen of het primaat ervan boven andere sectoren als overheid, markt of 
huishouden te verkondigen. Het doel is evenmin om te betogen dat civil society het enige of 
het beste antwoord is op allerlei grote maatschappelijke vraagstukken.
Kerk en civil society
Aan het einde van de bespreking van civil society is het nodig om twee onderwerpen nader 
te belichten: de relatie tussen kerk en civil society en de vraag of civil society geen westers 
begrip is dat niet of minder bruikbaar is voor onderzoek buiten een Europese of Noord-
Amerikaanse context. Beide onderwerpen zijn direct gerelateerd aan dit onderzoek en over 
beide is veel discussie in de wetenschappelijke literatuur. 
In dit onderzoek is de kerk, zowel de lokale kerkgemeenschap als een kerkverband als 
geheel, een associatie en daarmee onderdeel van de civil society. Het kritiekpunt op deze stel-
ling heeft te maken met die vrijwilligheid van toetreding. Een argument is dat er bij kerken en 
andere religieuze gemeenschappen geen sprake zou zijn van de vrije toetreding en dat kerken 
11 In de literatuur wordt de laatste jaren veel aandacht besteed aan de internationale of mondiale as-
pecten van de civil society. Sinds 2001 verschijnt er elk jaar een jaarboek onder de titel Global Civil 
Society. Echter, die aandacht helpt dit onderzoek niet veel verder. Daarvoor zijn twee redenen. In de 
eerste plaats wordt de global civil society vaak gezien als ‘good society’, of zoals de redacteuren van 
de Global Civil Society het formuleren: “For us, civil society is about managing difference and accom-
modating diversity and conflict through public debate, non-violent struggle, and advocacy” (Kaldor 
e.a. 2004, 2). Het is mooi dat de auteurs direct en zo duidelijk hun eigen civil society concept defini-
eren, maar deze is wel heel anders dan de definitie uit dit hoofdstuk. De tweede reden hangt samen 
met het niveau van analyse: theorieën over global civil society gaan vaak primair over één civil society 
op mondiaal niveau. Voor deze studie is de vraag van belang in hoeverre een bepaalde houding in 
een bepaald land of context al dan niet van invloed is op de houding van mensen in een ander land 
of andere context. Een duidelijk verband tussen een global civil society – voor zover daar al sprake van 
is – en een nationale civil society is lastig hard te maken (Anderson en Rieff 2004, 29, 30). 
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daarom geen onderdeel zijn van de civil society (vgl. Alexander 2006, 6).12 De Nederlandse 
filosoof Dooyeweerd onderscheidt bijvoorbeeld kerken waar kinderdoop plaatsvindt (geen 
vrije toetreding) en kerken waar men op oudere leeftijd (meestal 16 jaar of ouder) besluit zich 
al dan niet te laten dopen (wel vrije toetreding) (1986, 72; vgl. Griffioen en Van Woudenberg 
1996, 253; Jager 2012, 49). Als dit onderscheid gevolgd wordt, leidt dat tot de conclusie dat 
sommige kerken wel en andere niet tot de civil society behoren. Het is niet wenselijk en 
weinig overtuigend om zo’n groot filosofisch en sociologisch onderscheid te maken tussen de 
kinderdoop en kerken waar de doop aan volwassenen is voorbehouden, maar waar men wel 
kinderen tijdens een kerkdienst ‘opdraagt’13. Omdat er bij kerken – zowel een kerkverband 
als de lokale gemeenschap – wat betreft volwassenen wel sprake is van vrijwillige toe- en uit-
treding, is gekozen om alle kerken te beschouwen als onderdeel van de civil society.14
Is civil society een westers begrip?
Impliciet bleek hierboven dat het begrip civil society met name door westers georiënteerde 
filosofen en sociale wetenschappers is gemunt. Vanaf de zestiende eeuw werd in Europa ge-
sproken over het fenomeen civil society als associational life. Het is echter niet zo verwon-
derlijk dat de Europeanen het eerst spraken over ‘civil society’: het Engels als lingua franca 
werd pas wijdverbreid met het kolonialisme en vooral in de twintigste eeuw. Het waren dus 
Europeanen die als eersten civil society vertaalden naar de praktische politiek en uiteraard 
gebeurde dat in de politieke en culturele context van West-Europa en later de Verenigde 
Staten. Wel doemt de vraag op of het begrip voor dit onderzoek - met casestudies in Kenia 
en Brazilië – voldoet. Is civil society een relevant en hanteerbaar begrip in een niet-westerse 
context, met andere woorden is: het een fenomeen dat weerklank vindt buiten het Westen? 
Hoewel de term westerse wortels heeft, is civil society wel degelijk een begrip dat relevant 
kan zijn voor de analyse van niet-westerse samenlevingen. Daarvoor zijn drie argumenten te 
noemen. In de eerste plaats bleek hierboven al dat juist de situatie in veel derdewereldlanden 
een reden was voor de toegenomen belangstelling voor de civil society (Kaviraj en Khilnani 
2001). Blijkbaar zagen mensen dat het concept civil society niet alleen in een westerse con-
text relevant is, maar ook daarbuiten. Daarbij speelde een politieke agenda vaak een rol. Veel 
NGO’s, met name westerse NGO’s, hamerden op het belang van een vorm van civil society 
(Lewis 2001, 7). Dat hameren gebeurde overigens niet op één, maar op verschillende aam-
beelden. Al naar gelang de achtergrond en doelstelling van een NGO werd er meer nadruk 
gelegd op taken voor de overheid. Wilde de een juist overheden omzeilen, een ander legde de 
nadruk op vrijheden van associaties en een derde op de wens om te komen tot goede counter-
12 Jeffrey Alexander spreekt niet expliciet over kerken, maar beschouwt religie - net als gemeenschap-
pen - als iets dat niet bij de civil sphere hoort. “The civil sphere is bounded by a ‘noncivil sphere’: the 
state, economy, religion, family and community” (2006, 7). 
13 Bij dit ‘opdragen’ beloven de ouders in de gemeente hun kinderen christelijk op te voeden en vragen 
ze een zegen over het leven van het kind. 
14 Uiteraard valt er veel meer te zeggen over de discussie over kerken, vrijwilligheid en het al dan niet 
behoren tot de civil society. Zeker in het geval van staatskerken is er geen sprake van vrije toetreding. 
Ook over vrije uittreding valt te discussiëren, omdat ex-gelovigen uit familie- of vriendengroepen 
gestoten kunnen worden. Het zelfverstaan van veel kerken, in ieder geval van de Rooms-Katholieke 
Kerk, is dat ze geen associatie zijn. Voor de meeste evangelicale kerken geldt echter dat ze zichzelf 
wel als vrije associaties zien, wat onder andere resulteert in gemakkelijker overgaan tot lidmaatschap 
van andere denominaties. 
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vailing powers ten opzichte van de staat, terwijl een vierde emancipatie van bepaalde groepen 
voorstond (Gifford 1998, 17; Sogge 2004, 5-7). Voor welke invulling van civil society men 
ook staat, de term civil society wordt in Afrika veelvuldig gebruikt, met name onder beleids-
makers en hulpverleners. Waar in het Nederlandse taalgebruik de term ‘samenleving’ wordt 
gebruikt, spreekt men in Afrika bijna consequent over ‘civil society’ (Comaroff en Comaroff 
1999, 18). 
Een tweede argument betreft de invloed van het Westen op andere delen van de wereld 
door de kolonisatie. Met de intrede van koloniale machthebbers in Afrika, Azië en Latijns-
Amerika werden westerse ideeën over het functioneren van overheid en samenleving geïm-
porteerd. Daarbij gaat het bijvoorbeeld om rationaliteit van het bestuur en een grotere afstand 
tussen overheidsinstituten en samenleving (Gifford 1998, 5; Cunningham Bissell 1999, 150). 
Dit had en heeft nog steeds invloed op de civil society. Zo blijkt in verschillende landen dat de 
nieuwe nationale elite na de onafhankelijkheid een associational life stimuleerde die qua vorm 
en inhoud leken op de westerse (Chatterjee 2001, 174, vgl. Ekeh 1975). Ook werd die nieuwe 
elite beïnvloed door de opleiding die ze veelal genoten had van de koloniale machthebbers: 
de Europees opgeleide elite ontwikkelde een houding die meer gestoeld was op het idee van 
Gesellschaft dan op het idee van Gemeinschaft dat leefde bij veel van hun landgenoten. Er zijn 
dus sterke aanwijzingen dat de autochtone post-koloniale elite deels de visie van hun koloni-
ale leermeesters op de civil society aanhing (Comaroff en Comaroff 1999, 19 ; Lewis 2001, 5). 
Tenslotte: het feit dat civil society als begrip een westers begrip is, betekent niet dat het 
als fenomeen elders niet voorkomt (zie de eerste noot van dit hoofdstuk). Het gaat om de 
inhoud van de definitie, een maatschappelijke sfeer waarin burgers zich vrijwillig organiseren 
in associaties en relationele netwerken met het oog op het realiseren van gedeelde belangen 
en/of belangen van anderen. Deze inhoud, dit fenomeen civil society, kan buiten de westerse 
context teruggevonden worden en ook daar als analytisch concept bestudeerd worden.
1 2 Evangelicalen
Naast civil society is ‘evangelicalen’ een centrale term in dit onderzoek. Er zijn veel verschil-
lende definities en omschrijvingen van evangelicalen (Runia 1984; Bebbington 1989; Stoffels 
1990; Smith 2000; Smidt 2007).15 
Dit onderzoek sluit aan bij de omschrijving van evangelicalen als een koepelbegrip zoals 
Freston (2001, 2; 2008, 5,6) en Ranger (2008, 5) die gebruiken in hun sociologisch onderzoek 
naar evangelicalen en politiek in Afrika, Azië en Latijns-Amerika. Evangelicalen zijn chris-
tenen die vier kenmerken delen: bekering (conversionism, nadruk op de noodzaak het leven te 
veranderen), activisme (activism, de nadruk op evangelisatie en zending), Schriftgezag (bibli-
cism, de nadruk op de betrouwbaarheid van de Bijbel als Gods Woord) en nadruk op de kruis-
dood van Jezus als noodzakelijk en enig middel voor vergeving van de zonden (crucicentrism) . 
Deze omschrijving van evangelicalen ontlenen Freston en Ranger aan de godsdiensthisto-
rische studie van Bebbington over de Britse evangelicalen (1989, 2,3; Freston 2001, 2). In 
meerdere studies over evangelicalen wordt deze omschrijving, al dan niet met enkele aanpas-
singen, gebruikt (vgl. Stoll 1990, 3; Smith 1998, 19; Smith 2000, 17; Johnstone 2001, 576).16 
15 De term evangelicaal stamt uit de zestiende eeuw en werd gebruikt voor rooms-katholieke schrij-
vers die meer nadruk wilden leggen op de Bijbel (McGrath 2000, 18). 
16 Binnen evangelicale en sociaal-wetenschappelijke kringen is er discussie of deze vier begrippen 
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Er is een aantal redenen om voor deze definitie te kiezen. De belangrijkste is dat deze 
getest en werkbaar is gebleken in een sociologisch onderzoek met casestudies in meerdere 
landen. Dit onderzoek is zowel wat betreft de onderzoeksgroep als de wijze van onderzoek 
vergelijkbaar met het project Evangelicals and politics in Africa, Asia and Latin America. Het 
gaat in dat project om een verkenning met casestudies in verschillende landen om een bij-
drage te leveren aan de theorievorming. Een tweede reden voor deze omschrijving van evan-
gelicalen is dat de vraag van dit onderzoek niet zozeer gericht is op kerkelijke denominaties 
of bepaalde instituten in de civil society, maar op gelovigen die behoren tot de wereldwijde 
evangelicale beweging en niet per se een op een verbonden zijn met bepaalde kerkelijke deno-
minaties en instituten. Er is dus niet gekozen voor een definitie op basis van zelfindeling, zo-
als in sociologisch onderzoek ook voorkomt.17 De reden hiervoor is dat zelfindeling – waarbij 
iemand evangelicaal is als hij of zij zichzelf zo beschouwt –in een crossculturele studie niet te 
verkiezen is. Of men zich als evangelicaal beschouwt kan niet alleen van persoon tot persoon 
afhangen, maar is ook sterk afhankelijk van de sociale en religieuze context. Met de genoem-
de vier punten hebben we echter een behoorlijk ‘objectief ’ en ook culturele verscheidenheid 
overstijgende identificerende set van kenmerken in handen.
Ondanks het feit dat evangelicalen een aantal kenmerken delen, zijn er grote variaties 
tussen evangelicalen. Die variatie blijkt alleen al uit het feit dat er zeer veel evangelicale 
denominaties zijn en evangelicalen betrokken zijn in allerlei niet-evangelicale denomina-
ties (Breman 1996 23; Malloy 2004). Juist door de veelkleurigheid en de dynamiek binnen 
de evangelicale wereld wordt vaak gesproken van de evangelicale beweging (Van Harskamp 
2000, 135; Roeland 2009: 29). 
Hoewel er in de wereldwijde Rooms-Katholieke Kerk een groeiende groep gelovigen is 
die voldoet aan de kenmerken van evangelicalen, blijft deze groep in dit onderzoek buiten be-
schouwing omdat de evangelicale beweging zich los van het rooms-katholicisme ontwikkelde 
(vgl. Stoll 1990). Vermoedelijk zijn er dusdanig grote culturele verschillen tussen protestantse 
evangelicalen en rooms-katholieke evangelicalen dat er gesproken moet worden van twee 
evangelicale bewegingen. Het onderzoeken van dit vermoeden zou een te groot beslag leggen 
op dit onderzoek.
Met de omschrijving van evangelicalen als protestantse gelovigen die gekenmerkt worden 
door bekering, activisme, Schriftgezag en nadruk op de verzoenende kruisdood van Jezus, 
sluit deze studie aan bij het Angelsaksische gebruik van de term ‘evangelical’. Zeker voor de 
Nederlandse context is bovenstaande definitie en de toelichting van belang omdat de Neder-
landse wetenschappelijke terminologie niet aansluit bij de Angelsaksische terminologie en 
ook niet bij de beleving van evangelicale Nederlanders zelf. 
Grofweg zijn er drie groepen evangelicalen te onderscheiden: evangelicalen in traditione-
le kerken, evangelischen en baptisten, en pentecostalen. Mogelijk verhouden deze groepen 
evangelicalen zich ieder weer op een andere wijze tot de civil society. 
voldoende zijn. Een extra criterium zou het bestaan van hemel en hel erbij kunnen zijn. Inhoudelijk 
is er discussie over de vraag of Schriftgezag gaat om de vraag naar betrouwbaarheid of foutloosheid 
(inerrancy). De visie op schriftgezag heeft consequenties voor de visieop bijvoorbeeld vrouwen in 
het ambt, homoseksualiteit, maar ook voor de visie op de taak van de overheid en de burgers in de 
samenleving (vgl. Calhoun-Brown 1998; Freston 2001, 2; Roeland 2009, 28).
17 Evangelicalen zijn ook theologisch te omschrijven, in dat geval staan de dogma’s centraal.
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1. Evangelicalen in de traditionele kerken
De eerste groep evangelicalen zijn de gelovigen die staan in de lijn van de eerste twee 
opwekkingsbewegingen (de Reformatie uit de zestiende eeuw en de piëtistische beweging 
en Nadere Reformatie van de zeventiende en achttiende eeuw) maar niet van de latere 
opwekkingsgolven. Ze behoren tot de evangelicale stroming, maar zitten in traditionele 
kerken. Dat kunnen evangelicale kerkgenootschappen zijn (orthodox protestants, zoals 
in Nederland de Gereformeerde Kerken Vrijgemaakt), lokale evangelicale plaatselijke 
gemeenten van een niet-evangelicale denominatie (zoals in Nederland bijvoorbeeld de 
Protestantse Kerk in Nederland) of evangelicale individuen in niet-evangelicale kerken.
2. Evangelischen en baptisten
Evangelischen en baptisten vormen een tweede categorie. Hier gaat het om gelovigen die 
voortkomen uit de opwekkingsbewegingen van de negentiende eeuw en in niet-traditionele 
kerken zitten. Dat kunnen onafhankelijke evangeliegemeenten zijn of gemeenten aangeslo-
ten bij een Baptistengenootschap of een ander overkoepelend orgaan. 
3. Pentecostalen 
Pentecostalen vormen de dominante groep in de mondiale evangelicale wereld, ongeveer 
tweederde van de evangelicalen behoort tot de pentecostalen (Barrett, Kurian, Johnson 2001, 
4,14).18 Een exacte definitie van pentecostalen is moeilijk te geven, daarvoor zijn er tussen 
allerlei pentecostale groeperingen te grote verschillen (Anderson 2004, 19). In navolging van 
Anderson is de beschrijving van pentecostalen: een beweging “concerned primarily with the 
experience of the working of the Holy Spirit and the practice of spiritual gifts.19 De pente-
costale beweging is een twintigste-eeuwse beweging die in drie golven is opgekomen. Het 
begon bij de opwekking in Azusastreet in 190620 en dat resulteerde in verschillende pente-
costale gemeenten (in totaal zo’n 66 miljoen aanhangers). De tweede golf is de opkomst van 
de charismatische beweging vanaf de jaren ’60 binnen niet-pentecostale gemeenten (exclusief 
zo’n 56 miljoen rooms-katholieken) (Anderson 2004, 144). Het grootste deel van de pente-
costalen (295 miljoen) valt onder de derde golf, die van de neocharismatische vernieuwing 
(soms ook neopentecostaal genoemd). Barrett e.a. omschrijft deze neocharismatici als “spirit-
led independents rejecting White Pentecostal/Charismatic denominationalism” (2001, 21). 
Deze laatste groep ontstond rond de jaren ’60 en is met name te vinden in Latijns-Amerika, 
Afrika en Azië.
Hoewel de pentecostale beweging is ontstaan in de VS, is het geen Amerikaans product; 
de pentecostale beweging is beïnvloedt door religieuze stromingen uit met name Afrika en 
Latijns-Amerika (Martin 2011, 69). Het pentecostalisme heeft niet alleen een groot vermo-
gen zich aan te passen aan allerlei verschillende sociale en religieuze contexten, maar is vooral 
lokaal, inheems en autonoom (Casanova 2008, 115). 
18 Rooms-katholieke charismatischen (119 miljoen) zijn hier al uitgehaald.
19 Dus ook hier de keuze voor een meer sociologische dan een theologische omschrijving.
20 In het algemeen wordt de opwekking die begon bij een Methodistische kerk in de Azusastreet 
in Los Angeles (1906) gezien als het begin van de pentecostale beweging. Bij die opwekking be-
nadrukte predikant William Seymour dat de kerk diende te lijken op de eerste groepering van 
christenen zoals die in het Bijbelboek Handelingen geschetst wordt. Tijdens de opwekking spraken 
veel mensen in tongen (glossolalie). Overigens al eerder dan 1906 is er sprake van pentecostale 
groeperingen (vgl. Barrett, Kurian en Johnson, 2001, 20; Anderson 2004, 39 e.v). 
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Volgens de gebruikte definitie is evangelicaal en evangelisch niet hetzelfde. In het 
Nederlandse spraakgebruik kan evangelisch verschillende betekenissen hebben. De eerste is 
die zoals in de namen Evangelische Omroep of de Evangelische Hogeschool. Dit is dezelfde 
betekenis als evangelicaal in dit onderzoek. Ook Van Harskamp (2000, 135) gebruikt de term 
evangelisch waar ik evangelicaal gebruik. In het dagelijks spraakgebruik echter bedoelt een 
grote groep orthodoxe protestanten met ‘evangelischen’ meestal de leden van de zogenaamde 
vrije groepen – de niet-traditionele kerken.21 Evangelischen in die zin vormen in dit 
onderzoek een deelverzameling van de evangelicalen, namelijk dat deel dat behoort tot de 
niet-traditionele kerken en niet pentecostaal of neopentecostaal is.
Evangelicalen vormen wereldwijd gezien geen marginale groep: integendeel, het gaat om een 
omvangrijke en snel groeiende groep. In 1960 waren er zo’n 84,5 miljoen evangelicalen (2,8% 
van de toenmalige wereldbevolking). In 2000 was hun aantal gestegen naar 420 miljoen 
(6,9% van de wereldpopulatie) ( Johnstone 2001) en in 2012 naar 545 miljoen (7,9% van de 
wereldbevolking)22: dat betekent zowel absoluut als relatief een zeer grote groei. Niet alleen 
de grootte en de groei van de evangelicale beweging zijn opmerkelijk, maar ook het feit dat 
evangelicalen in grote delen van de wereld te vinden zijn (zie tabel 1.1). 
Tabel 1.1 Aantal evangelicalen per continent 
Continent Totaal aantal inwoners (in miljoenen)
Totaal aantal evangelicalen 
(in miljoenen)
Aandeel evangelicalen
(in procenten)
Afrika 1.033,0 182,4 17,7
Azië 4.166,7 146,9 3,5
Europaa 732,8 18,3 2,5
Latijns-Amerikab 588,6 97,5 16,6
Noord-Amerika 351,7 94,4 26,8
Oceanië 35,8 6,4 17,8
a: Inclusief Rusland  b: Inclusief Mexico en de Caribische eilanden
bron: Mandryk 201223
21 In Nederland heeft iedere onderzoeker zijn eigen omschrijving en definitie. Stoffels (1990) en Ru-
nia (1984) zien evangelisch en evangelical als synoniem. Stoffels sluit daar een heel groot deel van de 
orthodoxe protestanten uit traditionele kerken bij in, terwijl Runia maar een heel klein deel daarvan 
tot evangelisch of evangelicaal rekent.
22 In zijn Encyclopedia of Religious Practices noemt Riggs (2006b) dat 13% van de wereldbevolking 
evangelicaal is (op basis van theologische criteria en inclusief de Charismatische rooms-katholie-
ken). Zie noot 22 waarom gekozen is voor de cijfers van Mandryk.
23 Hier en in de rest van het onderzoek wordt uitgegaan van de tellingen van Mandryk uit Operation 
World en niet van de categorisering uit de World Christian Database zelf, hoewel Mandryk zijn cijfers 
wel haalt uit de Database. Bij beide indelingen vindt een combinatie plaats van theologische criteria 
en een meer sociologische benadering (bepaalde kerkgenootschappen in zijn geheel rekenen tot de 
evangelicalen). Mandryk omschrijft Evangelical als “1. All affiliated Christians (church members, 
their children etc.) of denominations that are evangelical in theology. 2. The proportion of the af-
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1 3  Evangelicalen en de samenleving, een illustratie
Na de beschrijving in de vorige paragraaf van de evangelicalen, geeft deze paragraaf een il-
lustratie van de wijze waarop evangelicalen zelf tegen de samenleving en de civil society aan-
kijken. Het doel van deze illustratie is tweeledig. In de eerste plaats geeft ze een globaal beeld 
van de evangelicale overtuiging over de vraag hoe geloofsgenoten zich in de civil society die-
nen op te stellen. Het gaat hier nadrukkelijk dus om wat evangelicalen zelf over hun houding 
zeggen, niet om wat ze doen. In de volgende twee hoofdstukken staan sociologische theorieën 
beschreven die mogelijk behulpzaam zijn bij de analyse en duiding van de activiteiten van 
de evangelicalen. Een tweede doel van onderstaande illustratie is om informatie te geven die 
noodzakelijk is om de casestudies in Brazilië, Kenia en Nederland te kunnen duiden. In die 
casestudies komen namelijk twee namen regelmatig terug als het gaat over evangelicalen en 
de civil society: John Stott en Lausanne. Aan de hand van deze twee namen is een illustratie 
te geven van de gedachten van evangelicalen over hun houding in de civil society.
Het Lausannecongres
Het Lausannecongres van 1974 is vermoedelijk het meest invloedrijke congres geweest voor 
evangelicalen in de twintigste eeuw. Voor het spreken over de houding van evangelicalen in 
de civil society was het in ieder geval een belangrijk markeringspunt.
De grote invloed van het congres werd mede veroorzaakt door het feit dat het een congres 
was waar veel deelnemers en sprekers uit de hele wereld kwamen, dus ook uit Afrika, Azië en 
Latijns-Amerika. In totaal waren er zo’n 2300 deelnemers uit 150 landen. Daarnaast waren 
er nog zo’n 1500 andere bezoekers (observers, gasten) en enkele honderden journalisten. Time 
beschreef het als “possibly the widest ranging meeting of Christians ever held” (Dudley-
Smith 2001, 209). Tijdens het Lausannecongres – onder leiding van Billy Graham - was 
John Stott de voorzitter van de commissie die het zogenaamde Lausanne Covenant opstelde 
(ibidem, 215).
De meeste invloed had het congres door het Lausanne Covenant dat aan het einde van 
het congres werd gepresenteerd. In dit document is een geloofsbelijdenis in vijftien artikelen 
opgenomen.24 Hoewel het congres zich richtte op World Evangelization, is het convenant 
breder en behandelt het ook andere onderwerpen, zoals de eenheid van de kerk en de maat-
filiated Christians in denominations (that are not wholly evangelical in theology) who would hold 
evangelical views, whether Western in origin or otherwise.” Dit betekent niet dat Mandryk alleen 
spreekt over actieve evangelicalen. Hij stelt dat in bepaalde landen slechts 10-40% ‘may have a valid 
conversion and also regularly attend church services” (2012; vgl. Johnstone 2001, 756). Barrett e.a. 
spreken zowel over Evangelicals (met hoofdletter, een categorie waar pentecostalen niet onder val-
len) als over evangelicals (met kleine letter) of Great Commission Christians. Deze laatste groep 
beslaat slechts een deel van de evangelicalen en pentecostalen, maar de criteria voor het behoren tot 
deze laatste categorie zijn niet heel helder en overtuigend. 
24 Het plan van God, het gezag van de Bijbel, de unieke en universele betekenis van Christus, de aard 
van de verkondiging van het Evangelie, de maatschappelijke verantwoordelijkheid van de christen, 
kerk en evangelisatie, samenwerking in evangelisatie, samenwerking van kerken bij evangelieverkon-
diging, de urgentie van de taak om te evangeliseren, evangelisatie en cultuur, vorming en leiderschap, 
geestelijke strijd, vrijheid en vervolging, de kracht van de Heilige Geest en de wederkomst van 
Christus. 
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schappelijke verantwoordelijkheid van christenen. Honderden organisaties over de hele we-
reld hebben dit convenant als ‘statement of faith’ opgenomen in de statuten.25 
Voor dit onderzoek is relevant dat Lausanne een markeringspunt vormt in de houding van 
evangelicalen in de civil society. Dat had hoofdzakelijk te maken met artikel 5 van het Lau-
sanne Covenant: over de maatschappelijke verantwoordelijkheid van de christen. Voor veel 
evangelicalen markeerde dit het begin van een nieuw tijdperk: het maatschappelijk ontwaken 
van de evangelicalen. Hieronder de integrale tekst van het artikel.
Christian Social Responsibility 
We affirm that God is both the Creator and the Judge of all men . We therefore should share 
his concern for justice and reconciliation throughout human society and for the liberation 
of men and women from every kind of oppression . Because men and women are made 
in the image of God, every person, regardless of race, religion, colour, culture, class, sex or 
age, has an intrinsic dignity because of which he or she should be respected and served, not 
exploited . Here too we express penitence both for our neglect and for having sometimes 
regarded evangelism and social concern as mutually exclusive . Although reconciliation 
with other people is not reconciliation with God, nor is social action evangelism, nor is 
political liberation salvation, nevertheless we affirm that evangelism and socio-political 
involvement are both part of our Christian duty . For both are necessary expressions of 
our doctrines of God and man, our love for our neighbour and our obedience to Jesus 
Christ . The message of salvation implies also a message of judgment upon every form of 
alienation, oppression and discrimination, and we should not be afraid to denounce evil 
and injustice wherever they exist . When people receive Christ they are born again into 
his kingdom and must seek not only to exhibit but also to spread its righteousness in the 
midst of an unrighteous world . The salvation we claim should be transforming us in the 
totality of our personal and social responsibilities . Faith without works is dead (website 
The Lausanne Movement, april 2010) .
Het waren met name de Latijns-Amerikaanse theologen René Padilla en Samuel Escobar die 
zich in Lausanne beijverden voor meer aandacht voor sociale actie (zie ook hoofdstuk 5 over 
Brazilië). Zij kregen niet helemaal hun zin: sociale actie als term komt niet in artikel 5 terug. 
In plaats daarvan werd de term ‘socio-political involvement’ gebruikt (Dudley-Smith 2001, 
215). Echter, het feit dat er wel een formulering instaat als ‘denounce evil and injustice’, was 
in lijn met hun gedachten. 
Juist over de concepten van artikel 5 ontstond veel discussie, omdat - zoals uit het artikel 
zelf blijkt - het voor een deel van de evangelicalen nieuw of zelfs revolutionair was.26 Veel 
evangelicalen hielden zich tot dan toe afzijdig van sociale actie of politieke kwesties. Als de 
samenleving al veranderd moest worden, dan op de manier zoals Billy Graham dat betoogde: 
25 Voor de volledige tekst zie http://www.lausanne.org/nl/covenant (website april 2010), voor infor-
matie over het congres ook de archieven van het Billy Graham Center, http://www.wheaton.edu/
bgc/archives/GUIDES/046.htm#4IA2a (website april 2010).
26 Met name dit artikel was vergaand voor velen omdat binnen grote delen van de evangelicale wereld 
op dat moment de nadruk lag op zending en evangelisatie. Het artikel stelt het belang van strijden 
tegen onrecht en politieke activiteit – in de ogen van de evangelicalen het domein van meer vrijzin-
nige kerken - bijna op een lijn met evangelisatie en zending (vgl. Yarwood 2004; Tinker 1999). 
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door de harten van mensen te veranderen (Ramsey Michaels 1974, 10). Kritiek kwam ook uit 
het kamp van evangelicalen die wel zeer betrokken waren op de samenleving, maar vonden 
dat Stott cum suis zich lieten meeslepen door een on-Bijbelse variant van de bevrijdingsthe-
ologie (ibidem). Zelfs 25 jaar later hield artikel 5 van het convenant de evangelicalen bezig. 
De Britse evangelicaal Melvin Tinker hield in 1999 een lezing onder de titel ‘Reversal or 
Betrayal? Evangelicals and Socio-Political Involvement in the Twentieth Century’. Daarin 
stelt hij onder andere: “We argued that it was the task of the Christian church to bring the 
trends in public opinion to the standards of eternal truth and judge them by God’s word. But 
that was not what happened. The evangelicals joined the liberals in a concern for social issues, 
but it was the world and not the church which set the agenda” (1999, 6).
Ook in het negende artikel van het Lausanne Covenant – over de urgentie van evangelisatie 
– kwam een zinsnede voor die duidde op meer maatschappelijke betrokkenheid en die niet 
door iedereen werd geaccepteerd.27
All of us are shocked by the poverty of millions and disturbed by the injustices which cause 
it . Those of us who live in affluent circumstances accept our duty to develop a simple life-
style in order to contribute more generously to both relief and evangelism .
Met het opstellen van het convenant werd duidelijk dat er panelen waren verschoven: er 
kwam meer oog voor de maatschappelijke en politieke taak van evangelicalen. Echter, de 
discussie over de rol en roeping van evangelicalen in de samenleving ging door. Ook Billy 
Graham ondertekende het convenant, maar het is duidelijk dat zijn insteek wat anders was 
dan in artikel 5 was geformuleerd. Een kleine minderheid vond dat christenen niet gericht 
zouden moeten zijn op sociale en politieke veranderingen en wilde daarom het convenant 
niet ondertekenen. Daarnaast was er een kleine groep die vond dat Lausanne niet ver genoeg 
ging; zij organiseerden zich tijdens het congres in ‘The Theology and Radical Discipleship 
Group’. Deze groep stelde een andere document op waarin meer nadruk lag op sociale actie 
(Ramsey Michaels 1974, 10, 11; Yarwood 2004, 4). 
Aan het einde van het Lausannecongres was er de behoefte om een permanente Lausan-
nebeweging in het leven te roepen om een aantal thema’s verder uit te werken. Dit resulteerde 
in het Lausanne Committee for World Evangelization - een organisatie die nog steeds onder 
die naam bestaat en conferenties belegt. 
Na Lausanne
Met het Lausanne Covenant en het artikel over de socio-political involvement was de strijd 
over dit onderwerp niet gestreden. Er bleven meningsverschillen over de interpretatie van 
het artikel – met name de relatie tot evangelisatie - en de praktische consequenties. Er zijn 
wat dit betreft drie belangrijke momenten in de post-Lausanne periode te benoemen. Een 
eerste belangrijk moment was de botsing tussen Billy Graham en John Stott over de breedte 
van het begrip ‘mission’ (januari 1975). Nadat besloten was om een Lausanne Committee 
op te richten, werd een eerste bijeenkomst belegd van dat Committee in januari, volgend op 
27 Deze zinsnede was bijvoorbeeld voor Ruth Graham – de vrouw van Billy Graham – reden om het 
Covenant niet te ondertekenen. Zij vond ‘simple’ geen duidelijke term, met ‘simpler’ zou ze wel 
genoegen hebben genomen (Aikman 2007, 114).
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– bepleitte een smalle definitie van het begrip, waarbij mission alleen evangelisatie betekent; 
gerichtheid op het bekeren van niet-gelovigen. John Stott viel zijn vriend Billy Graham in het 
openbaar af – wat toen als tamelijk schokkend werd ervaren – en noemde Grahams voorstel 
een verloochening van de uitkomsten van het Lausannecongres. Stott vond dat gerichtheid 
op de samenleving onlosmakelijk deel uitmaakte van mission.
In zijn boek Christian Mission in the Modern World (1975) stelt hij: “It is not just that 
the commission28 includes the duty to teach converts everything that Jesus had previously 
commanded (Matt 28:20), and that social responsibility is among the things which Jesus 
28 The Great Commission duidt op de grote opdracht. Deze term wordt door evangelicalen vaak gebrui-
kt om het belang van zending en evangelisatie te benadrukken en gaat terug op het ‘zendingsbevel’ 
van Jezus (Matteüs 28).
John Stott
Zoals uit deze paragraaf blijkt, heeft John Stott een belangrijk aandeel gehad in de toegenomen 
aandacht van evangelicalen voor maatschappelijke vraagstukken. Stott (1921-2011) was een Brits 
theoloog die door zijn vele publicaties (meer dan 50 boeken geschreven tussen 1954 en 2002) en 
zijn betrokkenheid bij een aantal organisaties van grote invloed is geweest op de evangelicale wereld 
en hoe evangelicalen zich opstellen in de civil society. Stott’s boeken kenmerken zich door een ge-
degen theologische kennis, een tamelijk rationele benadering en een gefundeerde orthodoxie. Zijn 
publicaties gaan over het algemeen over kernelementen van het evangelicale geloof, zending en de 
relatie met de samenleving. Steeds pleit John Stott ervoor dat christenen actief dienen te zijn in de 
samenleving, niet alleen op het gebied van hulpverlening, maar ook op het terrein van ‘social action’. 
Ook zijn inzet buiten zijn publicaties, circuleerde rondom thema’s van ‘gezonde theologie’, zending 
en maatschappelijke vraagstukken. 
Samen met onder anderen Martin Lloyd Jones stond hij aan de wieg van een verbinding tus-
sen evangelicalen uit verschillende denominaties in het Verenigd Koninkrijk. Stott was een van de 
trekkers van een evangelicale studentenbeweging in Engeland (Dudley-Smith 1999, 294,131) en 
later werd hij ook wel de geestelijke vader van de International Fellowship of Evangelical Students 
genoemd. In 1974 richtte Stott de Langham Partnerships International op (een organisatie voor 
theologisch onderwijs in het Zuiden). Acht jaar later (1982) ontstond onder zijn leiding het London 
Institute of Contemporary Christianity (een organisatie voor doordenking van maatschappelijke 
vraagstukken vanuit evangelicaal perspectief ). Waarschijnlijk mede door het feit dat hij onverdacht 
was in evangelicale kring, door zijn duidelijke verwoording van de kern van het evangelicale geloof  
en het feit dat hij telkens weer afstand nam van liberals, heeft zijn oproep om actief te zijn in de 
samenleving weerklank gevonden. 
Ook buiten de evangelicale kring werd de invloed van Stott erkend. In 2005 stond hij op de lijst 
van 100 meest invloedrijke personen van het Amerikaanse blad Time. Een jaar eerder schreef een 
columnist van de New York Times: “If evangelicals could elect a pope, Stott is the person they would 
likely choose” (Brooks, 2004). In dezelfde column stelt hij dat veel evangelicalen dezelfde ‘tone of 
voice’ hebben als Stott. “Over the years I’ve heard hundreds of evangelicals who sound like Stott. 
It is a voice that is friendly, courteous and natural. It is humble and self-critical, but also confident, 
joyful and optimistic.” 
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commanded. I see now more clearly that not only the consequences of the commission but 
the actual commission itself must be understood to include social as well as evangelistic re-
sponsibility, unless we are to be guilty of distorting the words of Jesus” (1975, 23). Uiteindelijk 
kregen Stott en met hem de meeste niet-Amerikanen hun zin. In de jaren daarna speelde 
John Stott een belangrijke rol in de Lausanne Beweging, hij werd onder andere voorzitter van 
de theologische werkgroep van Lausanne (Dudley-Smith 2001, 227).
Twee andere momenten waren de congressen in 1982 en 1983 en de papers die daaruit 
voortvloeiden. In 1982 vond een consultatie plaats in Grand Rapids (VS) over het thema dat 
sinds Lausanne voor veel discussie zorgde, namelijk de relatie tussen evangelisatie en sociale 
verantwoordelijkheid. John Stott fungeerde als voorzitter van deze consultatie. Ter voorbe-
reiding op de bijeenkomst schreef de in Kenia woonachtige Nigeriaan Tokunboh Adeyemo29 
een paper met negen mogelijke perspectieven op de relatie tussen evangelisatie en sociale 
verantwoordelijkheid.
Zijn inbreng vormde het startpunt voor de discussies en het einddocument. Onder eind-
redactie van Stott werd het paper Evangelism and social responsibility: an Evangelical commit-
ment gepresenteerd. Drie uitspraken staan daarin centraal. “Social activity is a consequence of 
evangelism”, “social activity can be a bridge to evangelism” en “social activity not only follows 
evangelism as its consequence and aim, and precedes it as its bridge, but also accompanies it as 
its partner” (Lausanne Occasional Paper nr. 21, 1982). Voor veel evangelicalen ging dit al ver, 
maar voor een aantal participanten niet ver genoeg. Zo vonden bijvoorbeeld David J. Bosch 
en de eerder genoemde René Padilla dat er een te groot onderscheid werd gemaakt tussen 
evangelisatie en sociale verantwoordelijkheid (Yarwood 2004, 5,6).
Opmerkelijk aan de consultatie was dat er duidelijker werd gesproken over de vormen van 
‘social responsibility’. Tijdens het Lausannecongres was er vooral veel weerstand tegen een po-
sitieve grondhouding ten opzichte van politieke acties en de verbetering van maatschappelijke 
structuren. In Grand Rapids was er veel minder verzet tegen deze vormen van maatschap-
pelijke actie. Er werd wel een duidelijk onderscheid gemaakt tussen enerzijds ‘social service’ 
(hulpverlening, werken van barmhartigheid) en anderzijds ‘social action’ (werken aan struc-
tuurverandering, gerechtigheid) (LOP 21, 1982). Beide vormen werden positief bejegend.
Een jaar later (1983, Wheaton) volgde een andere ontmoeting, de ‘consultation on the 
church in response to human need’. Deze bijeenkomst was met name van belang doordat er 
één woord centraal stond: transformation. Het document dat geschreven werd tijdens deze 
bijeenkomst had ook die titel, ‘Transformation’, met als ondertitel ‘The Church in Response 
to Human Need’. Het begrip transformation zou in de jaren erna vele discussies binnen de 
evangelicale wereld over maatschappelijke betrokkenheid domineren. De auteurs van het 
document omschreven transformation als “the change from a condition of human existence 
contrary to God’s purposes to one in which people are able to enjoy fullness of life in harmony 
with God” (Transformation in: Samuel en Sugden (eds.) 1999, 265). Niet alleen de term, ook 
de inhoud van het document was belangrijk. René Padilla schreef in 2002 over de Transfor-
mationverklaring:
“The Wheaton statement is quite an accomplishment as a synthesis of the theological basis 
for integral mission and a summary of the most significant questions that may be raised 
29 Adeyemo was de directeur van de Afrikaanse Evangelische Alliantie. In het kader van dit onder-
zoek is hij geïnterviewd.
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with regard to the church as God’s agent for holistic transformation . It would be difficult 
to find in evangelical circles around the world any document drawn up after 1983 that 
would go further than the Wheaton statement in recovering an integral view of the 
church and its mission .” (9).
In dit citaat van Padilla komen twee begrippen voor die net als transformation veel gebruikt 
werden en worden door een groep evangelicalen als het gaat over de verhouding tot de sa-
menleving: integral mission en (w)holistic mission.30 Deze begrippen zijn inwisselbaar, in het 
vervolg van deze studie zal de term integral misson worden gebruikt. Er doen veel verschil-
lende definities en omschrijvingen de ronde. In ieder geval willen de gebruikers van de term 
de kloof overbruggen tussen evangelisatie en sociale activiteiten. 
Hoewel de congressen en de papers van de bijeenkomsten uit 1982 en 1983 belangrijk 
waren, hadden ze binnen de mondiale evangelicale wereld niet die invloed die het Lausanne-
congres zelf had. Ook de papers kregen nooit de status die het Lausanne Covenant wel kreeg, 
zoals blijkt uit het feit dat het convenant wel breed erkenning vindt en geciteerd wordt, maar 
de papers veel minder. Belangrijkste reden voor deze bescheidener invloed ligt waarschijn-
lijk in de samenstelling van de groep participanten. Waar het Lausannecongres invloed had 
omdat het ging om een bijeenkomst waar vele evangelicale leiders uit alle delen van de we-
reld en met allerlei verschillende aandachtsgebieden bij elkaar kwamen en tot een Covenant 
kwamen, ging het in Grand Rapids en Wheaton om een relatief kleine club mensen die een 
gemeenschappelijke belangstelling hadden voor maatschappelijke vraagstukken en daarover 
hun ideeën op papier zetten. Deze belangstelling werd niet gedeeld door een groot deel van 
de bezoekers van het Lausannecongres en de uitkomsten werden in veel mindere mate geac-
cepteerd of minder relevant gevonden. 
Na 1983 is er veel materiaal verschenen over de maatschappelijke verantwoordelijkheid 
van evangelicalen. Sinds 1984 wordt er zelfs een evangelicaal tijdschrift aan gewijd: Trans-
formation, An International Journal of Holistic Mission Studies. Ook op de volgende grote Lau-
sannebijeenkomsten (Manilla 1989, Pattaya 2004 en Kaapstad 2010)31 was er aandacht voor 
de maatschappelijke verantwoordelijkheid van christenen. Echter, er was minder sprake van 
grote verschuivingen zoals in Lausanne en de jaren erna wel het geval was. Dit blijkt bijvoor-
beeld uit het feit dat in evangelicale kringen de maatschappelijke verantwoordelijkheid als 
zodanig niet bediscussieerd werd, maar dat deze verantwoordelijkheid werd uitgewerkt in 
deelonderwerpen (hulp aan het Zuiden, voedsel, HIV/Aids, economie, milieu en klimaat). 
Dat gegeven is overigens wel een duidelijke indicatie dat een groot deel van de evangelicalen 
maatschappelijke verantwoordelijkheid inmiddels als onderdeel van het evangelicale gedach-
tegoed beschouwt. 
De conclusie is dat een deel van de evangelicalen door hun traditie, leer en vernieuwingen 
daarin, zoals Lausanne, gemotiveerd worden om zich maatschappelijk in te zetten. Tege-
lijkertijd blijkt dat deze maatschappelijke inzet en zeker de inzet gericht op socio-political 
30 Holistic mission is voor veel evangelicalen een beladen term vanwege het holistic en de taalkundige 
connotatie met het holisme. Tijdens het Forum 2004 van het Lausanne Committee ontstond in de 
‘holistic mission track’ nog een felle woordenwisseling over de term holistic. Mensen die bezwaar 
hebben tegen de term holistic mission gebruiken liever wholistic mission .
31 De bijeenkomst in Pattaya werd bijgewoond door de auteur, een van de 24 tracks was holistic mission.
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involvement voor delen van de evangelicale wereld een brug te ver is. In de casestudies in de 
verschillende landen zal aandacht zijn voor de vraag of evangelicalen zich in de lijn van Lau-
sanne begeven of dat er andere routes gekozen zijn.
1 4 Houding en religie
Na deze uitgebreide beschrijvingen en definities van de twee centrale begrippen uit dit onder-
zoek, evangelicalen en civil society, komen nu kort de twee andere begrippen uit de vraagstel-
ling aan bod: houding en religie. 
Houding
Houding of attitude – in dit onderzoek gebruikt als synoniemen – is een ‘summary evalua-
tion’ van een bepaald idee. Met deze omschrijving volg ik Bohner en Wänke (2002, 5). Een 
houding bestaat uit drie elementen. In de eerste plaats een cognitieve component, waarbij 
het gaat om rationele kennis. In de tweede plaats is er een affectieve component, waarbij de 
emotionele waardering centraal staat. Dat kan emotionele waardering van cognitieve kennis 
zijn, maar eveneens emotionele waardering van relaties of waarden. Tot slot is er de conatieve 
component. Deze verwijst naar de neiging of intentie om tot een actie over te gaan. Dit im-
pliceert dat houding niet per definitie resulteert in gedrag en dat gedragsintenties tot de hou-
ding behoren. Van invloed op de gedragsintenties en de houding is het al dan niet toelaten 
van informatie en de interpretatie van toegelaten informatie (ibidem, 17; 189 e.v.). 
Een houding is niet alleen individueel, ook een groep heeft een houding (met een cogni-
tieve, affectieve en conatieve component). Van belang daarbij is dat een collectieve houding 
anders kan zijn dan de optelsom van houdingen van individuen (Tollefsen, 2004). In het geval 
van een collectieve houding speelt de context (sociaal, economisch, politiek) een nog grotere 
rol dan bij de individuele; houdingen of attitudes ontstaan nooit in een vacuüm (ibidem, 
71 e.v.). Onderdeel van die context kan een religie zijn, die al dan niet persoonlijk of in de 
samenleving als geheel aangehangen wordt. Voor dit onderzoek is dit laatste van belang; in 
hoeverre bepaalt de evangelicale levensovertuiging de collectieve houding in de civil society?32 
Religie
Talloze definities zijn gegeven voor het begrip religie. In dit onderzoek verstaan we onder 
religie (in navolging van Van Harskamp (2000)): een geheel aan instituties, praktijken en sym-
bolen waarvan de kern ‘het religieuze’ is. Met ‘het religieuze’ duidt Van Harskamp enerzijds op 
de subjectieve gerichtheid op een transcendente werkelijkheid, anderzijds op een objectieve 
referentie aan deze transcendente werkelijkheid. Deze definitie is een middenweg tussen 
enerzijds de meer Durkheimiaanse benadering waarbij religie per definitie is ingebed in een 
32 Vergelijk bijvoorbeeld Bourdieu in zijn spreken over habitus - “a system of durable, transposa-
ble dispositions which function as the generative basis of structured, objectively unified practises” 
(Bourdieu 1979, 214). Habitus is zowel een ‘structure structurée’, een historisch waardensysteem dat 
zich intrinsiek noodzakelijk aan de actor voordoet als een ‘structure structurante’, het systeem kan 
en dient steeds opnieuw aangepast te worden (Van der Stoep 2005, 55). Het ontwikkelen van een 
habitus gebeurt volgens Bourdieu door middel van persoonlijke ontwikkeling binnen een sociale 
context (Peggs 2000). Daarmee heeft habitus zowel een individueel als een collectief karakter (vgl. 
Van der Stoep 2005, 56). 
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groepsproces enerzijds en een subjectivistische benadering waarbij religie alleen draait om de 
individuele relatie tussen een persoon en het transcendente anderzijds. Om religie tot één van 
beide polen te beperken doet de werkelijkheid geen recht. Religie vindt altijd haar neerslag in 
groepen en instituties, tegelijkertijd is binnen groepen het element van persoonlijke ervaring 
van groot belang (vgl. Casanova 1994, 44, 45).
In dit onderzoek komen zowel het subjectief-individuele als het collectieve terug. Het 
subjectieve bestaat onder andere uit persoonlijke overtuigingen (over bijvoorbeeld het doel 
van het leven), praktijken (denk aan rituelen) en praktische gevolgen (de effecten van de 
overtuigingen en de praktijken in het leven van alledag, zowel privé als publiek) (ibidem). 
Van belang is dat het bij religie niet alleen gaat om ‘het geloof ’ of het transcendente, maar om 
een heel pakket van zaken die gericht zijn op dat bovennatuurlijke. Organisaties, geschriften 
en praktijken kunnen daar dus ook onder vallen. Het collectieve neemt in dit onderzoek een 
belangrijke plaats in doordat evangelicalen worden beschouwd als behorend bij één beweging 
en er aandacht zal zijn voor de rol van de evangelicale gemeenschappen en organisaties. 
1 5  Conclusies
De doelstelling van dit hoofdstuk is om de centrale begrippen uit dit onderzoek (evangelica-
len, civil society, religie en houding) te duiden om zo een goed vertrekpunt te hebben voor de 
centrale vragen: Wat is de houding van evangelicalen in de civil society? Hoe is deze houding 
sociologisch te verklaren en wat zeggen de antwoorden op de eerste twee vragen over de re-
latie tussen religie en civil society? 
Civil society is de maatschappelijke sfeer waarin burgers zich vrijwillig organiseren in as-
sociaties en relationele netwerken met het oog op gedeelde belangen en/of het belang van an-
deren. Voor dit onderzoek is van belang dat kerken als onderdeel van de civil society worden 
beschouwd en dat, hoewel het begrip civil society vanuit het westerse denken is opgekomen, 
het fenomeen civil society ook onderzocht kan worden buiten die westerse context.
Evangelicalen kenmerken zich door de nadruk op bekering, activisme, Schriftgezag en de 
kruisdood van Jezus. Er blijken veel verschillende groepen evangelicalen te zijn, variërend van 
evangelicalen in traditionele kerken tot neopentecostale groeperingen. Binnen de evangeli-
cale beweging is er geen eenduidige visie op hoe evangelicalen betrokken dienen te zijn op de 
samenleving of de civil society. Het Lausannecongres van 1974 lijkt wel een markeringspunt 
te zijn in de toenemende aandacht voor de samenleving bij evangelicalen. De Britse theoloog 
John Stott lijkt een verpersoonlijking te zijn van dat markeringspunt.
In dit hoofdstuk is tot slot stilgestaan bij houding en religie. Een houding bestaat uit drie 
componenten: een cognitieve, een affectieve en een conatieve. Religie is gedefinieerd als een 
geheel aan instituties, praktijken en symbolen waarvan de kern ‘het religieuze’ is.
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I had found this hole in the world: the fact that one 
must somehow find a way of loving the world without 
trusting it; somehow one must love the world without 
being worldly .
Gilbert Keith Chesterton (1908, 74)
2   Secularisering en deprivatisering
Uit de inleiding kwamen twee gangbare veronderstellingen naar voren die een onderzoek 
naar de houding van evangelicalen in de civil society bij voorbaat overbodig zouden kunnen 
maken. De eerste is dat religies in de toekomst nauwelijks van belang zijn omdat ze vanzelf 
verdwijnen of omdat hun maatschappelijke betekenis verdampt (vgl. Taylor 2007, 20). De 
tweede veronderstelling is dat vormen van religie waarbij mensen vooral gericht zijn op het 
bovennatuurlijke of het hiernamaals, zich afzijdig houden van het hiernumaals en nauwelijks 
betrokken zijn op de civil society. In dit hoofdstuk wil ik betogen dat beide veronderstellingen 
geen recht doen aan de werkelijkheid. 
Dit hoofdstuk begint met een bespreking van de secularisatiethese, een these die een voe-
dingsbodem vormt voor de eerste veronderstelling. Allereerst komt in paragraaf 1 de vraag 
aan bod of er sprake is van secularisatie in die zin dat de aanhang van religies afneemt. Para-
graaf 2 behandelt de vraag of er steeds minder maatschappelijke sferen onder de invloed staan 
van religie, een tweede vorm van secularsering. In paragraaf 3 gaat het over de vraag of religies 
privatiseren. Vervolgens staat in paragraaf 4 de claim centraal dat evangelicalen world rejecting 
zouden zijn en daardoor van weinig belang voor de civil society, zoals de tweede veronderstel-
ling luidt. Dit hoofdstuk sluit af met enkele concluderende opmerkingen: wat betekenen de 
inzichten rondom secularisering en world rejecting voor de studie naar evangelicalen en de 
civil society?
2 1  Secularisering en vermindering van geloof 
Tot het einde van de twintigste eeuw was de secularisatiethese dominant in de godsdienstso-
ciologie. Doordat een groot deel van de sociologen ervan uitging dat met de modernisering 
de maatschappelijke impact van religies langzamerhand zou verdampen en zelfs dat religies 
als zodanig zouden verdwijnen, was er weinig oog voor data die buiten dat perspectief vielen 
(Greeley 1996, 84; Davie 1999, 76; Stark en Finke 2000, 67, 77). Empirische gegevens over 
het feit dat buiten Europa een aantal religies fors in aanhang toenam en ook dat onder be-
paalde omstandigheden religies doorwerkten in het publieke domein, bleven buiten beschou-
wing (Martin 1991, 470; Casanova 1994, 212; Verwey 1998, 35, 36; Jenkins 2002; Martin 
2011, 4). Stark en Finke spreken over ‘wishful thinking’ van de sociaal-wetenschappers (2000, 
78).1 Dit wensdenken kwam met name voort uit de overtuiging dat modernisering – en 
1 Berger geeft een verklaring voor het feit dat de seculariseringsthese zolang op grote aanhang kon 
rekenen: de sociale omgeving van de sociologen. Volgens Berger begeven deze mensen zich in een 
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vooral de elementen mondialisering en wetenschappelijke vooruitgang - tot secularisering 
zouden leiden (ibidem; Martin 2011, 119). In de praktijk blijken er echter veel te veel uit-
zonderingen om een eenduidig verband aan te tonen tussen modernisering en secularisering 
(Verwey 1998, 17; Herbert 2003, 35 e.v.).2 Mondialisering en wetenschappelijke vooruitgang 
zijn niet gecorreleerd aan secularisering (Stark en Finke 2000, 73; Norris en Inglehart 2004, 
57; Martin 2011, 120). Het is zelfs mogelijk dat nieuwe vormen van religiositeit ontstaan in 
reactie op het rationele moderne wereldbeeld.3 De opkomst van pentecostalisme wordt door 
sommigen zo gezien; in dat geval zou modernisering zelfs deels een reactie bewerkstelligen 
die tegengesteld is aan secularisering.4 
In het afgelopen decennium werd in de sociologie de seculariseringsthese verworpen met 
dezelfde stelligheid en vanzelfsprekendheid als waarmee zij ook decennialang werd aange-
hangen. Nu lijkt desecularisatie een vaststaand concept dat nauwelijks onderbouwing be-
hoeft. Illustratief voor de paradigmawisseling is de titel van het boek van de Schotse socio-
loog Bruce: Secularization, In Defence of an Unfashionable Theory (2011). Er is nu een mythe 
van de mythe van secularisering (vgl. Demerath 2003, 212; Van Harskamp 2010, 310). Het 
seculariseringskind, hoe klein dat kind dan ook moge zijn, moeten we echter niet met het 
badwater weggooien. 
Voordat het gewicht en de waarde van het kind bepaald kan worden, is het noodzakelijk om 
een helder beeld te hebben van wat secularisering precies is. Een probleem bij het bespre-
ken van secularisering is dat er veel verschillende definities voorhanden zijn. Het enige waar 
seculariseringstheoretici het over eens zijn, is het feit dat niet duidelijk is wat secularisering 
precies inhoudt (vgl. Bruce 2002, 2). 
Voor een analyse van secularisering, mede in relatie tot de civil society, is de driedeling die 
José Casanova maakt in zijn Public Religions in the Modern World (1994) hanteerbaar. Casa-
nova stelt dat secularisering op drie manieren kan plaatsvinden:
invloedrijke subcultuur van wetenschappers en mediafiguren. Veel toonaangevende mensen in de 
wetenschap en media zijn zelf atheïst of agnost en zien religie als iets verwerpelijks of als folklore 
voor het minder denkende deel der natie. Omdat deze groep mensen veel contacten heeft met elkaar 
en men elkaar bevestigt, kan er bij een groep het denkbeeld ontstaan dat hun ideeën over religie 
en secularisering breed gedeeld worden (Berger 1999, 9). Kluun beweert in zijn essay God is gek, de 
dictatuur van het atheïsme (2009) ongeveer hetzelfde. 14% van de Nederlanders is atheïst, maar wie 
de media volgt, krijgt volgens hem het idee dat dit percentage veel hoger is. 
2 David Martin stelt: “Even when sociologists deal with the past they are selective because only ap-
proved routes to modernity like ascetic Protestantism are allowed to count. That is why Pentecostal-
ism, in spite of its clear modernizing potential, could be so long ignored. It was discounted because 
it was presented as politically the wrong kind of modernity or treated as an alarming case of reactive 
fundamentalism or dismissed as simply a phase before genuine modernity set in” (2011, 25).
3 Daarnaast is het ook mogelijk dat het juist bepaalde religieuze stromingen zijn die bijdragen aan de 
modernisering. Walzer wijst erop dat het calvinisme een agens was in de zestiende en zeventiende 
eeuwse modernisering. “Calvinism in its sixteenth and seventeenth century form was not so much 
the cause of this or that modern economic, political, or administrative system as it was an agent of 
modernization, an ideology of the transition period” (1971, 300).
4 Pentecostalisme-onderzoekers Miller en Yamamori vragen zich af of pentecostalisme niet meer te 
maken heeft met postmodernisme dan met een reactie op modernisering (2007, 25). Het is echter 
lastig vast te stellen of de opkomst van een religieuze stroming te maken heeft met het postmoder-
nisme (dat een reactie is op het modernisme) of zelf een reactie is op het modernisme.
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1.  vermindering van geloof (in de zin van mensen die een bepaald geloof aanhan-
gen) en religieuze praxis;
2.  differentiatie; het ontstaan van seculiere sferen los van religieuze instituties en 
religieuze normen;5
3.  marginalisering van religie tot de privésfeer (of privatisering, CV) (1994, 
211).6 
Een dergelijk onderscheid werkt verhelderend bij de analyse van de relatie tussen civil society 
en religie. Het geeft inzicht in de wijze waarop er al dan niet sprake is van secularisering. Zo 
is het theoretisch mogelijk dat er wel secularisering is in de zin van vermindering van religi-
euze praxis en dat er tegelijkertijd steeds meer religieuze uitgingen in het publieke domein 
zichtbaar zijn. 
Hieronder wordt kort ingegaan op de eerste manier van secularisering, de vermindering 
van het geloof. Vervolgens komt differentiatie uitgebreider aan bod (paragraaf 2). In de derde 
paragraaf staat privatisering centraal. 
Secularisering als vermindering van geloof
Hoewel mondiaal relatief steeds minder mensen zichzelf ‘religieus’ noemen, betekent dit niet 
dat in alle landen alle religies aanhang hebben verloren. Uit recent onderzoek (WINGallup 
2012) blijkt dat in veel landen het percentage van de bevolking dat zich religieus noemt in 
de afgelopen zeven jaar is afgenomen.7 Echter, er is een toenemende aanhang (relatief en 
absoluut) van verschillende religies in verschillende delen van de wereld. Dat geldt niet al-
leen voor het christendom (met name de charismatische variant in Zuid-Amerika en Afrika) 
en voor de islam (in het Midden-Oosten, Afrika en bepaalde delen van Azië). Maar ook is 
bijvoorbeeld het tempelbezoek in Taiwan de laatste jaren gestegen en is shinto in Japan vitaal. 
Afname van van religieuze praxis heeft de laatste decennia vooral plaatsgevonden in West-
Europa en in mindere mate in Noord-Amerika (Verweij 1998, 43; Greeley 1996, 84; Stark en 
Finke 2000, 76,77; Jenkins 2002; WinGallup 2012, 6). 
2 2   Secularisering en differentiatie 
Dat er secularisering plaatsvindt in de zin van afnemende invloed van officiële religieuze in-
stituties op allerlei sferen in de samenleving, is aannemelijk. Het wordt algemeen erkend dat 
er sinds de middeleeuwen sprake is van differentiatie in de samenleving, in ieder geval in de 
westerse (Taylor 2007, 436). De seculariseringstheorie stelt dat deze differentiatie tot gevolg 
heeft dat religie minder doorwerkt in verschillende sferen van de samenleving dan vroeger 
het geval was. Met name de politieke, wetenschappelijke en economische sfeer zouden steeds 
5 Deze vorm komt overeen met de stelling van Iannacone en Stark dat religieus pluralisme leidt tot 
desacralisering (zie hoofdstuk 3.3).
6 Karel Dobbelaere, de Leuvense emeritus hoogleraar sociologie publiceerde in 2002 een boek onder 
de titel Secularization, An Analysis at Three Levels, God, Humans and Religions. Secularisering kan 
volgens Dobbelaere zich op verschillende niveaus afspelen: ten eerste een secularisering van de 
samenleving, dat wil zeggen een afname van invloed van religie in het publieke domein; ten tweede 
een institutionele secularisering en ten derde een individuele secularisering (2002).
7 Het gaat hier om een onderzoek in 57 landen waar mensen gevraagd is of ze zichzelf beschouwen 
als religieus, niet-religieus of overtuigd atheïst.
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meer zijn losgekomen van religieuze invloeden (Casanova 1994, 19, 212, 213; Davis 1994, 3). 
In dit verband wordt er gesproken over laïcisatie: de samenleving is uiteengevallen in verschil-
lende domeinen en religie heeft daardoor haar overkoepelende aanspraken op de samenleving 
verloren (Verweij 1998, 28). 
Het blijkt dat religies katalyserend kunnen werken in de beperking van de invloed van de 
eigen instituties en normen. Binnen het christendom had de reformatie een differentiërende 
werking. Door het gezag van de Rooms-Katholieke Kerk en de paus te ondermijnen, zorgden 
de reformatoren ervoor dat er sprake was van differentiatie: veel levensdomeinen stonden niet 
meer rechtstreeks onder het gezag van de Heilige Stoel (Wuthnow 1996, 6; Davie 1999, 74). 
Hoewel differentiatie zeker niet het doel van de reformatoren was, zij beijverden zich voor 
een meer bottom up invloed van het geloof via de levenswijze van de gelovigen zelf en voor 
heiliging van diverse levensgebieden, was differentiatie wel een gevolg van hun inzet (vgl. 
Bouwsma 1991, 239). 
Het feit dat het optreden van differentiatie aannemelijk is, betekent niet dat er geen kritiek 
mogelijk is op de theorie die deze wijze van secularisatie centraal stelt. Twee kritiekpunten 
zijn voor dit onderzoek het meest relevant.
Een eerste kritiekpunt is de gebrekkige empirische onderbouwing van de stelling zelf. In 
de meeste studies blijft het bij algemene opmerkingen dat er sprake is van minder invloed van 
religieuze instituties. Het lijkt erop dat wetenschappers het feit dat in het Westen staatsker-
ken of dominante kerken aan formele invloed hebben ingeboet, te gemakkelijk vereenzelvi-
gen met tanende invloed van religie in andere sferen.8 Een voorbeeld daarvan is te vinden in 
het boek Public Religions van Casanova. Casanova concludeert op basis van casestudies in vijf 
landen dat er in die gevallen differentiatie optreedt (1994, 212). Echter, hij laat vooral zien dat 
het fenomeen staatskerk of dominante kerk in een aantal landen afneemt. De vraag of er ook 
sprake is van afnemende geldigheid van religieuze normen voor de samenleving, blijft buiten 
beschouwing.9 Dat laatste hoeft niet het geval te zijn, afnemende formele invloed kan gelijk 
opgaan met toenemende invloed van bijvoorbeeld religieus georiënteerde politieke partijen 
of de opkomst van allerlei religieuze maatschappelijke organisaties (zie ook de volgende pa-
ragraaf ). Mouw en Griffioen spreken in dit verband van ‘associational diversity’ (1993, 117 
e.v.). Het gebrek aan empirisch bewijs voor differentiatie is opmerkelijk omdat verschillende 
auteurs juist differentiatie aanwijzen als hét kernpunt van secularisering (Verweij 1998, 29 
e.v.; Dobbelaere 2002, 30; Herbert 2003, 36). Taylor omzeilt deels het empirische probleem 
door een narratieve methode; zijn boek A Secular Age is zijn verhaal over God en de westerse 
cultuur (2007; vgl. Buijs 2010).10 
Naast empirische vragen, zijn er in de tweede plaats vragen te stellen bij de vraag of diffe-
rentiatie een mondiale tendens is. Zo blijkt dat differentiatie mede afhankelijk is van de histo-
rische, sociale en culturele context (Casanova 1994; Martin 2011, 4). Enerzijds is het denken 
8 Swatos en Christiano stellen in een overzichtsartikel over de seculariseringtheorie dat er weinig data 
bekend zijn, en dat in de VS data geen duidelijke richting wijzen, noch richting secularisering, noch 
naar desecularisering (1999, 214, 215).
9 In een latere studie (2008, 13) geeft Casanova aan dat dit een van de tekortkomingen was in zijn 
boek. 
10 Het is overigens moeilijk om empirisch aan te tonen of bepaalde religieuze normen wel of niet 
geldig zijn. Dat heeft mede te maken met het feit dat er een verschil zit tussen het erkennen van die 
normen (zowel individueel als institutioneel) en het er zich naar gedragen. 
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over differentiatie en secularisering sterk gekleurd door een westerse bril (Martin 1991, 470). 
Anderzijds blijkt ook dat in het Westen zelf de patronen van differentiatie niet hetzelfde zijn. 
Zo wordt in de Verenigde Staten een ander patroon doorlopen dan in Europa (ibidem, 470). 
Verder zijn er studies die laten zien dat differentiatie in ‘protestantse samenlevingen’ anders 
verloopt dan in samenlevingen met ‘katholieke monopolies’ of ‘met een gemengde religieuze 
bevolking’ (Verweij 1998, 35,36; Martin 2011, 37).
Ondanks deze kritiekpunten is de conclusie voor dit onderzoek dat differentiatie in de zin 
van afname van de formele invloed van religie, kan optreden en zelfs aannemelijk is. Daarbij 
past wel de kanttekening dat die differentiatie op allerlei verschillende manieren vorm kan 
krijgen. De evangelicale beweging als zodanig zou mogelijk een seculariserende werking, in 
de zin van differentiatie, kunnen hebben. Door de evangelicale nadruk op de persoonlijke, 
onbemiddelde geloofsbeleving kunnen religieuze instituten aan invloed inboeten. 
2 3 Secularisering en privatisering
De derde wijze van secularisering, naast vermindering van geloof en differentiatie, is die van 
marginalisering van religie tot de privésfeer, in het vervolg privatisering genoemd. Waar dif-
ferentiatie meer de achtergrond schetst van de houding van gelovigen in de samenleving en 
de consequenties daarvan, geeft privatisering meer inzicht in de redenen waarom een gelovige 
of een groep gelovigen niet of juist wel actief is in de civil society. 
De achtergrond bij het idee van marginalisering van religie tot de privésfeer is vergelijk-
baar met die van differentiatie: door de afname van de invloed en de reikwijdte van religieuze 
instituties zou religie zich steeds meer in de private sfeer van de gelovigen afspelen. Religie 
verdwijnt daarmee uit het publieke domein. Een gevolg zou zijn dat religieuze overtuigingen 
van mensen zo subjectief worden dat er geen coherent wereldbeeld aan te ontlenen valt en 
religies daarmee irrelevant zijn voor de samenleving (Casanova 1994, 35, 36). 
Er zijn twee grote bezwaren tegen de stelling dat er sprake is van privatisering. In de eerste 
plaats is privatisering geen noodzakelijke uitkomst van het moderniseringsproces. Privatise-
ring blijkt wel met enige regelmaat voor te komen in moderniserende samenlevingen, maar is 
niet de enige optie voor een religie in een dergelijke context: deprivatisering is zelfs mogelijk 
(Casanova 1994, 215).
Het tweede bezwaar is dat privatisering niet altijd en in alle gevallen blijkt op te gaan. 
Integendeel, in een aantal gevallen blijken religies zelfs te deprivatiseren. Dat kan zijn door-
dat individuele gelovigen of groepen gelovigen zich vanuit hun geloofsovertuiging mengen 
in maatschappelijke debatten of politieke aangelegenheden (Van Harskamp 2003, 75; De 
Koning 2012, 66). Maar ook voor religieuze instituties geldt dat zij, deels ondanks en deels 
dankzij de modernisering, kunnen deprivatiseren. Met name in tijden van grote sociale veran-
deringen kunnen religieuze instituten een katalyserende factor zijn (Demerath 2000, 348).11 
Zo fungeerde de Sunni islam in Turkije vaak als een voertuig van lokale ontwikkeling en was 
er minder sprake van een negatieve reactie op de moderniteit. In Polen werkte het rooms-
katholicisme als een emancipatoire kracht in de periode voor de val van het communisme 
(Casanova 1994, 94 e.v.; Hann 2000) en ook in andere delen van Midden- en Oost-Europa 
11 Overigens, niet door iedereen wordt dit als een vorm van desecularisering gezien. Bruce (2002) stelt 
dat religie in een seculiere samenleving ook een seculiere functie kan hebben. 
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speelden kerken een rol in de Wende (Herbert 2003, 69, 70). Dit zijn aanwijzingen dat het 
juist publieke religies zijn die zich in de moderniteit staande kunnen houden (Casanova 1994, 
219, 221). Overigens is er ook een andere kant; religieuze instituties als remmende factor voor 
sociale veranderingen. In verschillende landen bleken kerken te fungeren als propagandamid-
del van zittende regeringen of regimes. Een voorbeeld hiervan zijn bepaalde kerkgenoot-
schappen in Oost-Europa voor de val van de muur (ibidem, 70). Of religie nu een remmende 
of katalyserende factor is voor sociale veranderingen, in beide gevallen duidt het op een pu-
blieke rol van religieuze instituties en zeker niet van privatisering. 
Naast de rol in sociale veranderingen kunnen religieuze instituties zich bewust op allerlei 
andere manieren publiek manifesteren. In een aantal landen riepen religieuze leiders op tot 
stemmen, of juist tot boycotten van de verkiezingen of ze voerden actief campagne voor een 
van de kandidaten (Greeley 1996, 185; vele voorbeelden van evangelicalen in Freston 2001). 
Verder valt te denken aan invloed van religie via taal en symbolen op de (politieke) cultuur 
(Wuthnow 1992, 80; Greeley 1996, 185). 
Religies kunnen dus privatiseren, maar ook deprivatiseren. Die deprivatisering vindt on-
der bepaalde condities plaats. Vandaar dat vanaf nu, in navolging van Regnerus en Smith 
(1998) de term selectieve deprivatisering gebruikt zal worden. Selectieve deprivatisering is 
Casanova’s Public Religions
Omdat er in dit onderzoek regelmatig naar Casanova verwezen wordt, volgen hier enkele 
algemene opmerkingen over zijn werk.
In zijn studie Public Religions (1994) doet de van origine Spaanse socioloog onderzoek naar de rol 
van religie in het publieke domein. Naast een discussie over de verschillende theorieën behandelt 
hij vijf landen: de rol van rooms-katholieken in Polen, Brazilië, Spanje en de Verenigde Staten 
en die van protestanten in de VS. Casanova’s accent ligt, zoals de titel al zegt, op public religion; 
daarmee doelt hij vooral op de rol die religie en religieuze instituten spelen op het niveau van een 
natie-staat. Zaken als bijvoorbeeld het al dan niet doen van vrijwilligerswerk, welk vrijwilligerswerk 
en voor wie – voor de civil society van eminent belang – blijven in zijn onderzoek goeddeels 
buiten beeld. Voor dit onderzoek is dat juist wel van belang en is de public religion slechts een 
onderdeel van de houding van gelovigen in de civil society, namelijk de houding ten opzichte van 
politiek en sociale actie. Daarnaast is opvallend dat Casanova in Public Religions alleen spreekt over 
deprivatisering in de zin van vormen die de hele nationale cultuur aangaan, zoals hij later zelf ook 
aangeeft (2008). Daarmee neigde hij ernaar om twee vormen van (de)secularisering door elkaar te 
gebruiken, namelijk (de)privatisering en differentiatie.
Ondanks zijn focus op de instituties, geven de publicaties van Casanova wel inzicht in de houding 
van (groepen) gelovigen. In de eerste plaats omdat de wijze waarop religies deprivatiseren ook 
kan gelden voor groepen of individuele gelovigen. In de tweede plaats omdat Casanova later zelf 
aangeeft dat hij in Public Religion als concept te beperkt heeft neergezet. Bijna vijftien jaar na het 
uitkomen van zijn boek schrijft hij dat één van de drie grotere misvattingen in zijn boek is dat hij 
de rol van religie isoleerde binnen een samenleving en op het nationale niveau. Maar veel religies, 
zoals het pentecostalisme, zijn onderdeel van transnationale bewegingen (2008, 115) en zijn 
daardoor niet goed te vangen in een nationale context (ibidem, 106; vgl. 2006, 11 e.v.).
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het gegeven dat religies onder bepaalde omstandigheden zich buiten de privésfeer manifes-
teren.
 
Deprivatiserende factoren
Van belang is dus welke omstandigheden tot deprivatisering leiden. Uit de studie van Casa-
nova en andere onderzoeken komen verschillende factoren naar voren. 
Een eerste factor is dat overheden of de markt in de ogen van gelovigen inbreuk dreigen 
te maken op de eigen (traditionele) leefwereld. Dit kan leiden tot religieuze mobilisatie (Ca-
sanova 1994, 219; Regnerus en Smith 1998, 1363). Dit is ook een factor die heeft bijgedragen 
aan de deprivatisering van de evangelicalen sinds de jaren ’60 in de VS. De culturele schok 
die de jaren zestig teweegbracht, paste meer in de leefwereld van de vrijzinnige kerken; voor 
evangelicalen was het een wake up call . Ze kozen niet voor zwijgen en aanpassen maar voor 
verzet en zich uitspreken (Regnerus en Smith 1998, 1363). Overigens, dit doel kan ook be-
reikt worden door juist een sterke vorm van privatisering, namelijk het creëren van subcultu-
ren waarin mensen zich beschermen tegen de invloeden van buitenaf (Stark en Finke 2000, 
151 e.v.). Een tweede factor ligt in het verlengde hiervan: gelovigen die hun geloof meer in 
het publieke domein willen betrekken omdat in hun ogen de overheid of de samenleving in 
het algemeen stelt dat de publieke sfeer dient te functioneren zonder externe morele normen 
(ibidem, 1365). Dat kan bijvoorbeeld een resultante zijn van als negatief gepercipieerde ge-
volgen van kapitalisme. In de VS zijn het vooral rooms-katholieken en mainline protestanten 
die deprivatiseerden volgens deze vorm (ibidem). Een andere mogelijkheid is die van een 
religieuze (fundamentalistische) revolutie, waarbij gelovigen in opstand komen tegen de mo-
dernisering en hun wil opleggen aan anderen (Berger 1999, 4). Krachtige sociaal-historische 
gebeurtenissen kunnen een katalysator vormen voor deze twee factoren (Regnerus en Smith 
1998, 1351). Historische gebeurtenissen kunnen een plotselinge omkeer teweegbrengen bij 
religies, zoals bijvoorbeeld de communistische revolutie en de val van het communisme dat 
deden. Maar ook heeft bijvoorbeeld de Industriële Revolutie, de desillusie na WO I of de mo-
rele revolutie van de jaren ’60 invloed gehad op de houding van bepaalde religies ten opzichte 
van de samenleving (ibidem). 
Naast beide bovenstaande maatschappelijke factoren zijn er ook drie deprivatiserende 
factoren die verbonden zijn met de religieuze traditie zelf. De eerste is een leer of een cul-
turele traditie op het gebied van een publieke identiteitsvorming of gemeenschapsvorming. 
Een dergelijke leer kan deprivatisering stimuleren en legitimeren. Religies met een dergelijke 
leer kunnen genoeg tegenkracht bieden tegen een omgeving die vindt dat een religie dient 
te privatiseren en vallen minder snel terug op alleen een gerichtheid op het innerlijk en het 
hiernamaals (Casanova 1994, 224). Een tweede deprivatiserende factor is dat religies eerder 
deprivatiseren als ze ingebed zijn in een transnationale beweging die aandacht heeft voor 
het publieke domein. Te denken valt daarbij aan de rol van het rooms-katholicisme in het 
voormalige Oostblok. Mede dankzij het Tweede Vaticaans Concilie ‘the first truly global 
council’ (Casanova 1994, 225) werden kerken niet alleen uitgedaagd om mondiaal te denken, 
maar ook om de ‘innerworldly turn’ van het concilie te vertalen naar de eigen context (ibidem, 
225).12 Het is mogelijk dat dit voor evangelicalen die zich verbonden weten met Lausanne op 
12 Bij het christendom en mindere mate de islam kan gesproken worden van mondiale religies (vgl. 
Jenkins 2002). Volgens Herbert droeg het internationale karakter van het christendom in het voor-
malige Oostblok bij aan de opbouw van de civil society: “by functioning as an institutional and 
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een soortgelijke wijze doorwerkt. De derde religieuze factor die mogelijk bijdraagt aan depri-
vatisering gaat met name op voor evangelicalen en andere gelovigen die gericht zijn op het 
transcendente. Moberg oppert dat sacralisering en secularisering dialectische tegenstellingen 
zijn: door de hoge mate van gerichtheid op het sacrale konden evangelicalen hun eigen cultu-
rele achtergrond relativeren en daardoor konden en kunnen ze relatief gemakkelijk participe-
ren in een seculiere samenleving (1987, 89). Daarbij is dan wel de vraag in hoeverre er sprake 
is van assimilatie -  waarbij het eigen waardenpatroon opgaat in die van de samenleving en er 
geen sprake meer is van deprivatisering - of dat het leidt tot participatie -  waarbij de eigen 
religieuze overtuiging wordt ingebracht in de samenleving.13 
2 4  ‘World rejecting’ en ‘worldly consequences’
Hoewel hierboven is gebleken dat religies kunnen deprivatiseren, is het de vraag of dat ook 
geldt voor de evangelicale variant. Een reden om daaraan te twijfelen is dat evangelicalen 
een groot belang hechten aan het spirituele en de persoonlijke, geestelijke relatie tussen het 
individu en God (zie het vorige hoofdstuk). 
 ideological connection with an international order” (2003, 70). Weigel wijst in dit verband op de 
grote invloed die paus Johannes Paulus II had in Polen. Mede dankzij de paus stonden de Polen 
in contact met andere rooms-katholieken in andere delen van de wereld (Weigel 1999). Met name 
voor, maar ook in de Tweede Wereldoorlog speelde de Wereldraad van Kerken op die wijze een rol. 
Dietrich Bonhoeffer, de Duitse theoloog en een van de voormannen van de Bekennende Kirche, 
onderhield nauwe contacten met de kerken buiten Duitsland, mede met het oog op het creëren 
van ruimte en vrijheid voor het eigen kerkgenootschap. Uit het vorige hoofdstuk blijkt dat er ook 
gesproken kan worden van een internationale evangelicale beweging, onder andere gevoed door 
internationale ontmoetingen (zoals Lausanne 1974 en bijeenkomsten daarna).
13 Assimilatie is iets anders dan een actieve betrokkenheid bij de civil society, maar het vergemakkelijkt 
wel een actieve houding in de civil society. Het punt dat Moberg maakt over de relativering van de 
eigen culturele achtergrond in relatie tot assimilatie, is er een waar in wetenschap en politiek volop 
over gedebatteerd wordt. De redenering van Moberg lijkt enigszins op die van Fennema, Tillie en 
Jacobs. Deze drie Nederlandse wetenschappers zijn van mening dat succesvolle integratie in een 
samenleving enerzijds gepaard gaat met goede contacten tussen autochtone en allochtone elites en 
anderzijds met een goede verworteling in de eigen culturele achtergrond (Fennema 2004, 443, 444; 
Jacobs en Tillie 2004, 420). Uit onderzoek in Amsterdam blijkt dat etnische groepen die het meest 
georganiseerd zijn, het meest politiek actief zijn. Etnische groepen die het minst georganiseerd zijn 
in etnisch verband, zijn het minst politiek actief (Fennema en Tillie 1999). Als verklaring voor dit 
fenomeen voeren de auteurs aan dat de verticale binding, het bonding capital, nodig is voor bridging 
capital. Hiermee zitten we midden in de discussie over social capital dat in het volgende hoofdstuk 
gevoerd gaat worden. Overeenkomsten tussen Moberg en de Nederlandse wetenschappers is dat 
ze ervan uitgaan dat een sterke identiteit leidt tot betere assimilatie. Bij de Amerikaanse socioloog 
gaat het om identiteit in de zin van sterke religieuze overtuigingen, bij de Nederlanders om sterke 
banden met de cultuur van herkomst. Het belangrijkste verschil tussen de Amerikaan en de drie 
Nederlanders is dat Moberg aangeeft dat assimilatie komt door relativering van de eigen culturele 
achtergrond en de anderen stellen dat er een negatief verband bestaat tussen relativering van de 
eigen culturele achtergrond en politieke participatie. Assimilatie en politieke participatie zijn wel-
iswaar twee verschillende grootheden, maar hebben wel met elkaar te maken. Politieke participatie 
kan gezien worden als een element van assimilatie.
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Eén van de prominente stemmen in het wetenschappelijk debat over religies en de gericht-
heid op deze wereld is die van Roy Wallis. In zijn boek The elementary forms of the new religious 
life uit 1984 beschrijft Wallis de nieuwe religieuze bewegingen, waarmee hij met name doelt 
op religieuze stromingen die vanaf de jaren ‘50 in het Westen opkwamen. Hij onderscheidt 
daarbij drie ideaaltypen: world affirming, world rejecting en world accomodating religies. Met 
zijn studie wilde Wallis een bijdrage leveren aan “a framework for conceptualizing new reli-
gious movements” (Wallis 1984, 1).
World rejecting religies staan afkerig ten opzichte van de heersende moraal in de samenle-
ving. Ze kenmerken zich door een grote mate van exclusiviteit, waarbij de eigen religie vaak 
gezien wordt als dé ware religie. Er is een persoonlijk God en die God is principieel anders 
dan mensen. Vanuit world rejecting groepen is er een sterke bekeringsdrang en heerst er een 
groot gemeenschapsgevoel. Dat laatste uit zich in het feit dat relaties binnen de religieuze ge-
meenschappen vaak belangrijker zijn dan die met de eigen, biologische familie. De leider kan 
optreden als een vaderfiguur, het gemeenschapsleven kan bijna het hele leven van de leden 
omvatten en er is een “clear and uncompromising set of moral orders.” De levensstijl wordt 
gekenmerkt door opoffering en vaak strak georganiseerd en gecontroleerd. Leden doneren 
forse bedragen aan hun groepering en regelmatig gaat het groepsgevoel gepaard met het 
stigmatiseren van buitenstaanders. In veel gevallen wordt de bestaande sociale orde gezien 
als een orde die in strijd is met Gods wet. World rejecting groepen verwachten het vaak niet 
van ‘deze wereld’, maar leven in de verwachting van een toekomende wereld, die bijvoorbeeld 
gerealiseerd zal worden door de wederkomst van Jezus of met het aanbreken van een nieuw 
millennium. Hoewel binnen de groep veel aan onderlinge dienstverlening wordt gedaan, is 
er nauwelijks sprake van dienstverlening aan de samenleving als geheel (Wallis 1984, 7-20). 
Tegelijkertijd ontkennen world rejecting gelovigen een scheiding tussen seculier en religieus 
en tenderen ze er ook naar geen scheiding te maken tussen politiek en religie (Aldridge 
2000, 47,48). World rejecting religies hebben hun meeste aanhangers onder gemarginaliseerde 
groepen en onder de middenklasse die hun waarden niet terugzien in de samenleving (Wal-
lis 1984, 119,120; Aldridge 2000, 48). Als voorbeelden van deze vorm van religie noemt hij 
onder andere pentecostale groeperingen en de Hare Krisna. Maar ook evangelicalen voldoen 
vaak in hoge mate aan de omschrijving van een world rejecting religie.14 
Naast world rejecting religies beschrijft Wallis twee varianten die voor dit onderzoek van 
minder belang zijn. World affirming religies kennen vaak geen persoonlijke god buiten de 
mens, er is meestal geen religieuze gemeenschap en geen theologie of ethiek. Deze vormen 
van religie zijn sterk individueel. Vanuit deze ‘quasi religies’ (Wallis 1984, 35) is er meestal 
geen actieve betrokkenheid op de samenleving, hoewel er wel een gerichtheid op het heden 
en deze wereld is (ibidem, 21-35; Aldridge 2000, 49,50). Bij world affirming religies gaat het 
om allerlei stromingen die aan meditatie doen, zoals Transcendente Meditatie. Heel kort 
schetst Wallis vervolgens de derde variant, de world accommodating religies, waaronder hij ook 
neopentecostalen en charismatischen schaart. Het gaat hier net als world rejecting religies om 
religies die wel een theologie en instituties kennen. Echter, world accomodating religies staan 
tamelijk onverschillig ten opzichte van de samenleving; ze zijn vooral gericht op het spirituele 
leven. Dit spirituele leven heeft ook nauwelijks bewuste consequenties voor de levensstijl en 
voor het al dan niet actief zijn in de samenleving en de wijze waarop men eventueel actief is. 
14 Opvallend is dat Wallis wel uitgebreid ingaat op allerlei kenmerken waaraan world rejecting religies 
voldoen, maar nauwelijks beschrijft wat world rejecting zelf inhoudt. 
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Leden van deze religieuze stromingen komen vaak uit de middenklasse; mensen die zich wel 
verbonden voelen met de heersende cultuur, maar die deze cultuur vaak te onpersoonlijk of te 
instrumenteel vinden (Wallis 1984, 36,37,122; Aldridge 2000, 51).
Hoewel Wallis een interessante typering geeft van religies in relatie tot de samenleving, is er 
de nodige kritiek mogelijk. Een kritiekpunt op Wallis’ beschrijving is dat de drie typen theo-
retisch onvoldoende zijn onderbouwd: het is niet duidelijk waarom of onder welke condities 
bepaalde typen religies voorkomen. Ook stelt Wallis dat hij zich in zijn boek richt op westerse 
religieuze bewegingen, maar de gekozen voorbeelden zijn niet alleen religieuze bewegingen 
die in het Westen voorkomen. Sommige zijn buiten de westerse wereld ontstaan (meditatie-
bewegingen) of hebben buiten Europa en Noord-Amerika een veel grotere aanhang (pente-
costale, neopentecostale en charismatische groeperingen). 
Een tweede kritiekpunt op de verschillende typeringen is dat de empirische onderbou-
wing goeddeels ontbreekt. Dat roept de vraag op of evangelicalen op grond van empirisch 
onderzoek voldoen aan de kenmerken van world rejecting religies.
Uit de studie Global Pentecostalism, The New Face of Christian Social Engagement (Miller 
en Yamamori 2007) blijkt dat evangelicalen wel gericht zijn op het hogere of een leven na dit 
leven, maar dat dit niet leidt tot een verwerping van het hier en nu. Pentecostalen voldoen 
volgens dit onderzoek niet aan alle kenmerken van world rejecting gelovigen.15 Een mythe 
die de auteurs willen ontkrachten, en daarmee gaan ze rechtstreeks in tegen Wallis, is “that 
Pentecostals are so heavenly minded that they are of no earthly good” (2007, 21). Hoewel 
ze erkennen dat pentecostalen vooral in het verleden world rejecting waren, laten de onder-
zoekers heel duidelijk zien dat deze groep gelovigen zich meer en meer richt op ‘community 
based social ministries’ (211): allerlei vormen van sociaal werk gericht op de directe omgeving 
van de kerk of de leden van de gemeenschap. In het boeiende en sociologisch vaak tegen-
draadse boek voeren Miller en Yamamori talrijke voorbeelden op van dergelijke concrete 
hulpverleningsinitiatieven. Daarbij gaat het opvallend vaak om hulpverlening aan kinderen 
of verslaafden.16 Volgens Moberg is deze praxis van ‘social concern’ een volwaardig onderdeel 
van de evangelicale traditie (1987, 50 e.v.).17 
Ook uit verschillende Amerikaanse onderzoeken komt naar voren dat evangelicalen wel 
gericht kunnen zijn op zaken buiten deze wereld, maar dat dit niet automatisch een verwer-
ping van deze wereld betekent. Onderzoeker van de evangelicale beweging Christian Smith 
komt op basis van data over maatschappelijke participatie tot de conclusie dat Amerikaanse 
15 Daarbij tonen ze en passant aan dat het een mythe is dat het voornamelijk mensen uit de lagere 
sociale klassen in een samenleving zijn die zich bekeren tot het pentecostalisme. In de beginperiode 
was dit wel zo, maar in de laatste decennia trekken pentecostale gemeenschappen meer en meer 
mensen uit hogere klassen (Miller en Yamamori 2007, 21).
16 Kanttekening bij het onderzoek van Miller en Yamamori is dat ze zich alleen richten op wat zij de 
progressive pentecostals noemen, “a movement of Christians who claim to be inspired by the Holy 
Spirit and the life of Jesus and who seek to holistically address the spiritual, physical, and social 
needs of people in their community” (212). Het ging hen alleen maar om pentecostalen die actief 
waren in de samenleving met allerlei sociaal werk. Het was blijkbaar ook geen probleem om veel van 
deze groepen te vinden. 
17 In zijn boek Inasmuch, Christian Social Responsibility in 20th Century America (1965) gaat Moberg 
verder in op evangelicale en Bijbelse achtergronden van de maatschappelijke verantwoordelijkheid 
van christenen. 
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evangelicalen heel actief zijn, zelfs actiever dan de meer liberale protestanten. Hij trekt de 
conclusie dat “American Evangelicals may be the most committed carriers of the new Social 
Gospel” (1998, 43). In haar onderzoek onder Amerikaanse geloofsgemeenschappen conclu-
deert Ammerman dat de gerichtheid op het persoonlijk geloofsleven of het bovennatuurlijke 
hand in hand kan gaan met de inzet voor de medemens (2005, 116). McRoberts (2004) komt 
in zijn studie over activiteiten van kerken in een aantal buurten in Boston tot een soortge-
lijke conclusie. Hij stelt dat een otherworldly religie – een religie die primair gericht is op het 
transcendente – heel worldly consequenties kan hebben.18 Zo geven mensen van pentecostale 
zwarte kerken aan dat ze door de Heilige Geest geïnspireerd worden om hun handen uit de 
mouwen te steken in de buurt. Naast veel onderlinge zorg in de gemeenschap, pakken deze 
kerken en mensen uit deze kerken een aantal activiteiten op in de wijk. De doelen van die 
activiteiten zijn deels gelijk aan die van andere kerken – de wereld veranderen – alleen de 
aanpak is anders. 
De conclusie is dat evangelicalen wel voldoen aan verschillende kenmerken van wat Wal-
lis world rejecting religies noemt (exclusiviteit, een persoonlijke God, sterke bekeringsdrang, 
groot gemeenschapsgevoel en sterk commitment), maar dat zij zeker niet de wereld verwerpen 
in de zin dat ze geen maatschappelijke activiteiten ontplooien. De indeling in world rejecting – 
world affirming of worldly - otherworldly religies blijkt in ieder geval voor de evangelicalen on-
toereikend. Al uit de beschrijving van de eerste christengemeente uit Handelingen 2 (Bijbel), 
waaraan de titel van dit boek ontleend is, blijkt dat een gerichtheid op de eigen gemeenschap 
en het transcendente (aanwezigheid in de tempel) samen kan gaan met gerichtheid op het 
hier en nu. De eerste christenen deelden alles met elkaar en gaven aan de armen. De werke-
lijkheid is op dit punt te complex om in of-of constateringen te blijven hangen: óf mensen 
zijn gericht op het hier en nu óf op het daar en later.19 En: beide kunnen tegelijk waar zijn. 
Dat laatste is ook de conclusie van Unruh en Sider in hun paper over evangelicale maatschap-
pelijke inzet. Zij schreven het paper onder de veelzeggende titel ‘Saving Souls, Saving Society’ 
(1999, 26). Zoals hierboven al aangestipt, stelt McRoberts in lijn hiermee dat de conclusie 
otherworldly door zijn collega- sociologen vaak te snel getrokken wordt. Volgens hem moet 
er meer oog zijn voor het feit dat sommige religieuze groepen enerzijds het werk van hogere 
machten niet ervaren als otherworldly en anderzijds dat ogenschijnlijke otherworldliness heel 
aardse consequenties kan hebben. “Social science should be open to the simultaneity of world 
and otherworld in Black religious thought and practice and in all of organized religion. This 
means taking religious ideals and practices as flexible cultural resources that can be used as 
“fuel” for a variety of earthly engagements” (McRoberts 2003, 142). 
Het citaat boven dit hoofdstuk van de Britse publicist G.K. Chesterton is een fraaie illus-
tratie van de paradoxale houding van orthodoxe christenen ten opzichte van de samenleving: 
“I had found this hole in the world: the fact that one must somehow find a way of loving the world 
without trusting it; somehow one must love the world without being worldly (Chesterton 2006, 
18 Dit onderscheid is niet hetzelfde als het onderscheid dat Wallis hanteert, maar kent wel enkele grote 
overeenkomsten. Zo is otherworldly te vergelijken met world rejecting en worldly meer met world 
affirming.
19 Volgens Moberg heeft dat te maken met het feit dat vele wetenschappers uit zijn op de bevestiging 
van stereotypen op basis van “biased samples in just one restricted subcultural context”. Een sug-
gestie van Moberg die in dit onderzoek ter harte wordt genomen, is om crossculturele vergelijkingen 
te maken. Op zo’n manier kunnen theorieën worden ontmaskerd die, zoals Moberg het verwoordt, 
“are swollen prematurely”.
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74). Deze paradoxale houding van groepen evangelicalen in de samenleving maakt dat een 
onderscheid in world rejecting – world affirming of worldly – otherworldly onvoldoende helpt 
bij de analyse van die houding. 
2 5  Conclusies
Dit hoofdstuk begon met twee kritische veronderstellingen. De eerste was dat religies in de 
toekomst nog wel van belang zijn, gezien sociologische analyses over het verdwijnen van reli-
gies en de verdamping van hun maatschappelijke betekenis. De tweede was of een vorm van 
religie waarbij mensen vooral gericht zijn op het bovennatuurlijke of het hiernamaals (zoals 
mogelijk de evangelicalen) zich afzijdig houden van het hiernumaals en nauwelijks betrokken 
zijn op de civil society. Een bevestigend antwoord op beide of één van beide vragen zou de 
betekenis van dit onderzoek reduceren. 
Allereerst is duidelijk dat er geen mondiale tendens is van secularisering in de zin van een 
afname van het aantal aanhangers van alle religies op alle continenten. In verschillende landen 
is er sprake van afname, echter het aantal evangelicalen neemt toe, zowel in absolute zin als in 
percentage van de wereldbevolking (zie hoofdstuk 1). 
Wel blijkt dat op veel plekken de formele invloed van religieuze instituties op andere 
levensdomeinen, zoals staat, politiek, onderwijs en wetenschap tanende is. Secularisering als 
differentiatie, de tweede wijze van secularisering, lijkt daarmee aannemelijk. Problematisch 
bij deze stelling is dat het empirisch bewijs mager is en dat differentiatie op allerlei verschil-
lende manieren vorm kan krijgen. De evangelicale beweging als zodanig zou door de nadruk 
op verinnerlijking van het geloof mogelijk differentiërend kunnen werken. 
De derde wijze waarop er sprake kan zijn van secularisering, beperking van religie tot de 
privésfeer, blijkt ook niet altijd en overal op te gaan. Integendeel, religies - waaronder de evan-
gelicale - kunnen deprivatiseren. Omdat deze deprivatisering niet algemeen is, is het beter 
te spreken van selectieve deprivatisering. Verschillende factoren dragen bij aan die depriva-
tisering, zowel factoren die gerelateerd zijn aan de sociale context als factoren die te maken 
hebben met de religieuze traditie of geloofsleer. 
Voorts blijkt dat het onderscheid in world rejecting, world affirming en world accomodating 
religies weinig behulpzaam is voor dit onderzoek. In de eerste plaats omdat slechts delen van 
de evangelicale beweging voldoen aan de kenmerken van world rejecting religies. En belang-
rijker, omdat - in tegenstelling tot Wallis’ beschrijving - world rejecting religies wel degelijk 
wereldlijke consequenties kunnen hebben.
Met de constateringen dat religies kunnen deprivatiseren en dat world rejecting niet ade-
quaat de houding van evangelicalen beschrijft, zijn twee veronderstellingen die het belang 
van dit onderzoek zouden ondermijnen, geneutraliseerd. Tegelijkertijd biedt het concept 
selectieve deprivatisering aangrijpingspunten voor verder onderzoek naar de houding van 
evangelicalen in de civil society. Het volgende hoofdstuk gaat dieper in op de relatie tussen 
gelovigen en de civil society.
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‘Katholiken machen mich nervös, sagte ich, ‘weil sie unfair sind .’
‘Und Protestanten?’ fragte er lachend .
‘Die machen mich krank mit ihrem Gewissensgefummel .’
‘Und Atheisten?’ Er lachte noch immer .
‘Die langweilen mich, weil sie immer nur von Gott sprechen .’
Heinrich Böll (1985, 124)
3  Van sociaal kapitaal tot free space
Als bovenstaande passage uit Bölls boek Ansichten eines Clowns hout snijdt, betekent het dat 
religie van invloed is op houding van gelovigen in de civil society. Rooms-katholieken zouden 
unfair zijn en protestanten zich al te gewetensvol van hun taken kwijten. De vraag is of er 
inderdaad een dergelijk verband is tussen geloof en de houding in de samenleving. 
Net als atheïsme en protestantisme verschillende perspectieven op de werkelijkheid kun-
nen zijn, staan in dit hoofdstuk verschillende perspectieven op de verhouding tussen religie en 
civil society centraal. Het doel is om inzicht te krijgen in welke theoretische benaderingen be-
hulpzaam zijn voor een analyse en verklaring van de houding van gelovigen in de civil society. 
Vier benaderingen komen in dit hoofdstuk aan bod. In de sociaalkapitaalbenadering gaat 
het primair over de activerende werking van (religieuze) gemeenschappen (paragraaf 1). Ver-
volgens komen moreel kapitaal en de worshipbenadering aan bod (paragraaf 2). Daarbij gaat 
het om de vraag in hoeverre de moraliteit van gelovigen en deelname aan religieuze vieringen 
doorwerken in de houding in de civil society. Bij de religieuze economie wordt met name ge-
keken naar vraag en aanbod in de sociale en religieuze context (paragraaf 3). Tot slot gaat het 
over de free space, een benadering waarbij de empowerende werking van een geloofsgemeen-
schap centraal staat (paragraaf 4).1 In paragraaf 5 wordt kort teruggeblikt op de verschillende 
perspectieven en een waardering gegeven. Daarbij is de vraag, net als bij verschillende religies 
en levensbeschouwingen, of één benadering de juiste is, of dat de verschillende perspectieven 
samen een beter beeld geven. 
Hoofdstuk 4 schetst de contouren van een theoretisch model waarin elementen van ver-
schillende benaderingen een plek krijgen. Dat model vormt het uitgangspunt voor de casestu-
dies in drie landen: Kenia, Nederland en Brazilië. In de bespreking van de verschillende be-
naderingen in dit hoofdstuk zijn geen data uit deze laatste drie landen opgenomen. Wanneer 
dat wel het gedaan zou worden, zou dat ertoe leiden dat een model voor de duiding van de 
houding van evangelicalen in die landen een self fulfilling prophecy zou worden. Data komen 
1 Uiteraard zijn er meer theorieën en typologieën die behulpzaam kunnen zijn bij het duiden van de 
relatie tussen religie en houding; te denken valt bijvoorbeeld aan een Weberiaanse of Durkheimi-
aanse benadering. Echter, de keuze viel op bovenstaande vier omdat ze direct of indirect gaan over 
de houding van gelovigen in de civil society. Sociaal kapitaal en religieuze economie zijn beide so-
ciologische theorieën die van grote invloed zijn op het debat over religie en samenleving; de andere 
benaderingen hebben directe aansluitingspunten met evangelicalen: worship en free space zijn mede 
ontstaan uit onderzoek bij evangelicale groeperingen. Daarnaast sluiten bovenstaande theorieën 
van verschillende kanten aan bij de gebruikte begrippen houding en civil society en Casanova’s 
argumentatie rond selectieve deprivatisering. 
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dus uit verschillende landen en contexten, waarbij met name vanwege de beschikbaarheid van 
data het zwaartepunt ligt op die uit de Verenigde Staten.
3 1  Sociaal en moreel kapitaal 
In literatuur over religieuze gemeenschappen en de civil society wordt de term sociaal kapitaal 
veel gebruikt. Die relatie tussen religie, houding en civil society komt in een sociaalkapitaal-
benadering hierop neer: doordat mensen betrokken zijn bij een lokale religieuze gemeenschap 
zullen ze eerder geneigd zijn actief deel te nemen aan de projecten van die gemeenschap en 
zullen ze vaardigheden opdoen om actief te zijn in de samenleving in het algemeen (vgl. 
Smidt 2003, 4). Hieronder wordt eerst ingegaan op het fenomeen sociaal kapitaal, vervolgens 
op de vraag hoe religieuze gemeenschappen via bridging sociaal kapitaal een bijdrage leveren 
aan de civil society. Tot slot komt het begrip moreel kapitaal aan bod.
Wat is sociaal kapitaal?
Hoewel er in de afgelopen twintig jaar veel over sociaal kapitaal is geschreven (Field 2008, 4), 
zijn er weinig heldere definities. Wel zijn er verschillende omschrijvingen van de term. Voor 
een omschrijving van het fenomeen sluit dit onderzoek aan bij Halpern (2005). Bij sociaal 
kapitaal gaat het volgens hem om sociale netwerken, normen en vertrouwen, de zaken die ge-
zamenlijke actie van individuen en gemeenschappen faciliteren. Uit deze omschrijving blijkt 
dat sociaal kapitaal een structurele kant heeft, het bestaat uit intermediaire sociale structuren 
zoals netwerken van associaties. In de tweede plaats is sociaal kapitaal volgens deze omschrij-
ving een onderdeel van menselijke relaties: het gaat ook om onderling vertrouwen en ver-
wachtingen omtrent hoe mensen zich te gedragen hebben. En ten derde heeft sociaal kapitaal 
een morele component, het gaat om (groeps)normen (naar Halpern 2005, 39).2 Deze insteek 
van Halpern is vruchtbaar voor dit onderzoek; sociaal kapitaal kan zowel binnen gemeen-
schappen (bijvoorbeeld kerkelijke gemeenschappen) ontstaan als op samenlevingsniveau. 
Deze omschrijving maakt duidelijk dat er raakvlakken zijn tussen sociaal kapitaal en civil 
society. Civil society werd in het eerste hoofdstuk gedefinieerd als de maatschappelijke sfeer 
waarin burgers zich vrijwillig organiseren in associaties en relationele netwerken met het oog 
op het realiseren van gedeelde belangen en/of belangen van anderen. Deels is de civil society 
het resultaat van sociaal kapitaal, namelijk de maatschappelijke sfeer (civil society) die ge-
creëerd wordt door vertrouwen in onderlinge interacties (sociaal kapitaal). Deels vallen civil 
society en sociaal kapitaal volgens bovenstaande omschrijving samen; net als de civil society 
bestaat sociaal kapitaal uit netwerken van associaties en sociale relaties. Voor dit onderzoek 
betekent dit dat als religieuze gemeenschappen sociaal kapitaal creëren, ze direct een bijdrage 
leveren aan de civil society.
In contrast met het gebrek aan definities en de veelheid aan verschillende omschrijvingen 
van sociaal kapitaal is er opmerkelijke eensgezindheid over het feit dat sociaal kapitaal bestaat 
2 David Halpern poogt in zijn boek Social Capital (2005) de verschillen tussen twee belangrijke denk-
ers over sociaal kapitaal, Coleman en Putnam, te ontstijgen. Putnam stelt dat sociaal kapitaal een as-
pect is van menselijke relaties dat dient om mensen in een samenleving te laten samenwerken (2000; 
vgl. Field 2008, 35). Coleman ziet sociaal kapitaal als een theoretisch concept dat een brugfunctie 
kan hebben tussen een rational choice benadering en een sociologische benadering die het handelen 
van de mensen primair verklaart uit structurele factoren (1988 S97, S98).
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uit drie elementen: vertrouwen, netwerken en normen (Coleman 1988; Stolle 2000; Putnam 
2000; Agre 2004).3 
Naast de drie elementen van sociaal kapitaal is voor dit onderzoek het onderscheid tussen 
bridging sociaal kapitaal en bonding sociaal kapitaal van belang .4 Bij bonding sociaal kapitaal 
gaat het met name om relaties binnen een groep zelf. De gerichtheid van de leden van de 
groep is intern en kenmerkend zijn de relaties binnen homogene groepen; denk hierbij aan 
primordiale groepen (zoals familie en tribale gemeenschappen), een besloten club en kerk-
gemeenschappen. De impliciete en soms expliciete veronderstelling is dat bonding sociaal 
kapitaal van weinig belang is voor de civil society omdat het een interne sociale kracht is. Bij 
bridging sociaal kapitaal draait het om het creëren van verbindingen tussen de eigen groep en 
de buitenwereld of een andere groep (Putnam 2000, 22, 23). Deze uitwisseling vindt plaats 
door groepen die meer extern gericht zijn, bijvoorbeeld burgerrechtenbewegingen en actieco-
mités. Als eerste komt kort bonding sociaal kapitaal aan bod, vervolgens uitgebreider religie in 
relatie tot bridging sociaal kapitaal.
Bonding sociaal kapitaal en religieuze gemeenschappen
Veel religieuze gemeenschappen creëren bonding social capital. Binnen de eigen groep, de 
religieuze gemeenschap, is de onderlinge band van groot belang (Harris 2003, 123). Een 
sprekend voorbeeld daarvan is de gemeente uit Handelingen 2. In de Verenigde Staten blijkt 
dat religieuze gemeenschappen activiteiten organiseren die vooral gericht zijn op de eigen 
leden. Daarbij gaat het primair om religieuze vieringen, maar daarnaast ook om onderwijs 
aan zowel kinderen, jongeren als volwassenen van de eigen gemeenschap of om activiteiten 
als Bijbelstudiegroepen (Chaves 2004; vgl. ook Becker en Dhingra 2001, 317 en Ammer-
man 2005). De interne gerichtheid blijkt ook uit het bestedingspatroon van de religieuze 
gemeenschappen: 85% van het geld dat Amerikaanse kerken krijgen, wordt besteed aan de 
eigen lokale gemeenschap, slechts 2% gaat naar liefdadigheid buiten de eigen kerk (Chaves 
2004, 37, 51).5 In de creatie van (bonding) sociaal kapitaal, ligt een deel van de aantrekkings-
kracht van religieuze gemeenschappen. De behoefte om bij een groep te horen, blijkt voor 
3 In zijn studie noemt Halpern ook netwerken en normen. Dat laatste breidt hij uit met waarden en 
verwachtingen, maar als derde element noemt hij niet vertrouwen maar (informele) sancties (2005, 
13). Overigens noemt Halpern expliciet het belang van vertrouwen en verwijst daarbij naar Fuku-
yama. Fukuyama legt de nadruk op de onderlinge interactie tussen mensen en het vertrouwen in 
relaties (Fukuyama 1999). Vertrouwen lijkt mede een inspiratiebron te zijn van het ‘trust’ element in 
sociaal kapitaal.
4 Naast bonding en bridging is de laatste jaren de term linking social capital in zwang. Hiermee duiden 
sociale wetenschappers op de connecties tussen mensen uit verschillende sociale klassen of macht-
sposities (Aldrigde et. al 2002; vgl. Fennema 2004, 435, 436). Het verschil met bridging sociaal 
kapitaal is dat bij het laatste meer de nadruk ligt op groepen, terwijl bij linking het individu meer 
centraal staat. Voor dit boek is linking social capital minder van belang.
5 In 1968 gaven kerkgemeenschappen nog 79% uit voor de eigen leden; de conclusie dat gemeen-
schappen meer naar binnen gekeerd zijn, gaat echter niet automatisch op. Gemeenschappen hebben 
met hogere kosten te kampen mede door stijgende salarissen, stijgende energieprijzen en stijgende 
prijzen voor onderhoud (Chaves 2004, 37). Bonding social capital blijkt verder uit de inzet voor de 
eigen gemeenschappen. In de eerste plaats is er de vrijwillige inzet van mensen in en voor hun reli-
gieuze gemeenschap. Een tweede kenmerk is het geld dat mensen aan hun gemeenschappen geven. 
In de VS is het totale bedrag dat mensen geven tussen 1968 en 1998 zelfs met 63% gestegen, waarbij 
de inflatiecorrectie is meegerekend (Chaves 2004, 37). 
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mensen een belangrijke reden zich aan te sluiten bij een religieuze gemeenschap. Binnen 
religieuze groepen is er een betrokkenheid op en zorg voor elkaar (Cnaan e.a. 2003, 25,26). 
In het onderzoek van Ammerman noemen diverse voorgangers en leden van protestantse 
gemeenschappen uit de VS dat fellowship ongeveer net zo belangrijk is als het geestelijke 
aspect (2005, 51). 
De totale bijdrage van religieuze gemeenschappen aan bonding sociaal kapitaal is groot, 
zeker in de Verenigde Staten waar relatief veel mensen betrokken zijn bij een religieuze ge-
meenschap (Wuthnow 1996, 17; Cnaan e.a. 2003, 20; Chaves 2004, 32). Religieuze gemeen-
schappen vormen gezamenlijk het grootste cluster van associaties. In de VS zijn er meer 
dan 300.000 religieuze gemeenschappen. Ruim 60% van de Amerikanen bezoekt minimaal 
jaarlijks een dienst, ongeveer een kwart van de bevolking doet dat wekelijks (Baggett 2002, 
428; Chaves 2004, 3).6 Putnam stelt zelfs dat geloofsgemeenschappen de belangrijkste verza-
melplaatsen van sociaal kapitaal zijn (2000, 66). 
Bridging sociaal kapitaal en religieuze gemeenschappen 
Bij bridging sociaal kapitaal gaat het om de vraag in hoeverre religieuze gemeenschappen 
relaties aangaan met of activiteiten ontplooien voor mensen of groepen buiten de eigen ge-
meenschap. Een antwoord op deze vraag gaat direct in op de actieve bijdrage van religieuze 
gemeenschappen aan de civil society. Bij bonding sociaal kapitaal bestaat de bijdrage aan de 
civil society niet primair uit de activiteiten van de gemeenschap maar uit het ‘zijn’ van een 
gemeenschap en daarmee het zijn van een onderdeel van de civil society.
Op twee verschillende manieren zouden religieuze gemeenschappen een bijdrage kunnen 
leveren aan bridging sociaal kapitaal en daarmee ook aan de civil society: door activiteiten van 
die gemeenschappen zelf en door het beïnvloeden van de attitude van de betrokkenen. Deze 
twee werk ik hieronder uit. Data voor de onderbouwing hiervan komen vooral uit Ameri-
kaanse onderzoeken. Gegevens over Kenia, Nederland en Brazilië, de drie landen die in de 
hoofdstukken 5, 6 en 7 centraal staan, zijn in dit hoofdstuk buiten beschouwing gelaten.
1 . Activiteiten van lokale kerkelijke gemeenschappen 
Lokale kerkelijke gemeenschappen zijn op allerlei manieren actief in de civil society. Van de 
Amerikaanse kerkelijke gemeenschappen doet 57% aan sociale hulpverlening, bijvoorbeeld 
door het uitdelen van soep aan daklozen en het aanbieden van kinderopvang. De meeste 
projecten kenmerken zich door directe hulpverlening; de activiteiten zijn vaak gericht op de 
korte termijn, zijn kleinschalig en richten zich vaak niet op de onderliggende oorzaken van 
de hulpvraag (Baggett 2002, 432; Chaves 2004, 58,59). Tussen de religieuze gemeenschap-
pen zijn verschillen in het soort, de frequentie en de intensiteit van de activiteiten. De meest 
voorkomende activiteiten zijn respectievelijk voedselprogramma’s (32% van de Amerikaanse 
religieuze gemeenschappen), onderdak bieden aan dak- en thuislozen (18%) en het aanbie-
den van enigerlei vorm van kinder- of studentenwerk (12%) (Chaves 2004, 47,48). 
Bridging sociaal kapitaal ontstaat ook doordat een groot deel (72%) van de religieuze 
gemeenschappen die sociale projecten hebben, samenwerken met andere organisaties. Die 
samenwerkingspartners kunnen andere kerken zijn, overheidsinstellingen of seculiere of re-
ligieuze NGO’s. Opvallend is dat er bijna net zoveel met seculiere als religieuze organisaties 
wordt samengewerkt (Chaves 2004, 68,69). Het sociale kapitaal dat kerken opbouwen is, 
6 Overigens, dit laatste percentage is flink afgenomen, in 1960 was dat nog 40% (Chaves 2004, 3). 
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hoewel lokaal, in de meeste gevallen niet gekoppeld aan de directe buurt waarin de kerk staat 
(Demerath 2003, 348). 
Tussen religieuze gemeenschappen bestaat er een aantal verschillen in creatie van brid-
ging sociaal kapitaal. Conservatieve protestanten – in de beschrijvingen komen die goeddeels 
overeen met de definitie van evangelicalen uit dit onderzoek7 - verrichten minder vaak sociale 
activiteiten dan de liberalere protestanten. 32% van de conservatieve gemeenschappen heeft 
het dienen van de lokale gemeenschap als doel, tegenover 55% van de mainline protestanten 
(Ammerman 2005, 117; vgl. Chaves 2004, 66). Daarmee scoren de conservatieven lager dan 
de rooms-katholieken en de joodse gemeenschappen en ook lager dan de, eveneens vaak 
evangelicale, Afro-Amerikaanse gemeenschappen. Als de conservatieven sociale activiteiten 
ontplooien, is dat significant minder gericht op de lange termijn en eveneens met minder face 
to face contacten dan wanneer andere religieuze groeperingen sociale activiteiten verrichten 
(Chaves 2004, 67).8 Daarnaast hebben de conservatieve protestantse gemeenschappen in het 
algemeen veel minder contacten met andere organisaties over de sociale projecten dan de an-
dere stromingen (gemiddeld 3,8 connecties per gemeenschap met andere organisaties die so-
ciaal werk doen tegen 8,0 voor mainline kerken en 6,0 voor rooms-katholieken) en voor zover 
er contacten zijn, is dat ook significant minder met seculiere organisaties dan met christelijke 
organisaties (Ammerman 2005, 161, 176). In dat licht is het niet verwonderlijk dat Wuthnow 
suggereert dat het afnemen van het sociaal kapitaal (lees: bridging sociaal kapitaal, CV) in de 
Verenigde Staten verklaard kan worden door een afname van het aantal mainline kerkelijke 
gemeenschappen en een toename van gemeenschappen van meer evangelicale snit (geciteerd 
in Norris en Inglehart 2004, 185). 
Er lijkt slechts één aannemelijke verklaring te zijn voor het feit dat conservatieve protes-
tanten minder sociale activiteiten ontplooien dan andere protestantse groeperingen: de reli-
gieuze overtuiging zelf. Naast de religieuze overtuiging zijn er geen andere oorzaken van de 
verschillen gevonden: zo is er gecontroleerd op leeftijdsopbouw, ras en sociale klasse (Chaves 
2004, 92).9 Ondanks de woorden uit het Lausanneconvenan, blijken evangelicale gemeen-
7 Ammerman verdeelt het Amerikaans protestantisme in drie blokken: Conservative Protestants, 
Mainline Protestants en African American Protestants (2005, 4). De eerste en laatste categorie zijn 
overwegend als evangelicaal te karakteriseren (ibidem 6,7).
8 Chaves onderscheidt vier verschillende religieuze groeperingen: moderate and liberal Protestants; 
conservative and evangelical Protestants; Roman Catholics en Jews. Ammerman heeft een iets an-
dere indeling, zij onderscheidt vier verschillende christelijke groeperingen: mainline Protestants; 
conservative Protestants; African American Protestants en Catholic&Orthodox. Hoewel er enige 
verschillen zijn, zijn de eerste twee categorieën van beide auteurs wel goeddeels vergelijkbaar. 
9 Chaves oppert dat de verschillen tussen gemeenschappen te maken hebben met de ouderdom van 
de gemeenschap; dit is echter weinig plausibel. Mainline kerken hebben volgens Chaves oude pa-
pieren en hoeven zich niet op zichzelf te richten, en kunnen dus hun blik naar buiten keren. Relatief 
nieuwe gemeenschappen zouden dan met name bezig zijn met de eigen opbouw en minder oog 
hebben voor de wereld om hen heen (2004, 125, 126). Een eerste kritiekpunt op deze verklaring is 
dat veel conservatieve gemeenschappen helemaal niet jong zijn, sommige bestaan al meer dan 100 
jaar (vgl. Ammerman 2005, 7). Ten tweede lijkt Chaves hier denominatie en kerkelijke gemeen-
schap door elkaar te halen: zo zijn binnen de mainline kerkgemeenschappen conservatieve en libe-
rale gemeenschappen te vinden. Ammerman doet een andere suggestie. Zij signaleert dat religieuze 
gemeenschappen in het noordoosten van de Verenigde Staten meer dan die in rurale gebieden spre-
ken over community. Haar verklaring is dat er in rurale gebieden meer Gemeinschaft is en er daardoor 
minder reden is om het over community te hebben. Echter, ook deze regionale verschillen kunnen 
niet geheel de uitkomsten van de conservatieven verklaren (256 e.v.).
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schappen als zodanig zich minder in te zetten voor de samenleving dan andere protestanten. 
Bij dit deel over sociale activiteiten van religieuze gemeenschappen dient een kantteke-
ning geplaatst te worden: religieuze gemeenschappen zijn veelal niet opgericht om sociale ac-
tiviteiten te ontplooien. In het algemeen zien religieuze gemeenschappen sociale activiteiten 
ook niet als hun hoofddoel. Uit onderzoek blijkt dat 44% van de onderzochte Amerikaanse 
gemeenschappen social outreach als een belangrijk doel noemden (Ammerman 2005, 132). 
Dat is een fors percentage, er gaat echter relatief weinig aandacht uit naar deze activiteiten 
gemeten in inzet van vrijwilligers, betaalde staf of geld (Chaves 2004, 49,50). Wat betreft 
activiteiten ligt het zwaartepunt bij religieuze gemeenschappen op de vieringen (worship), 
het overdragen van religieuze kennis en artistieke activiteiten zoals het spelen van een instru-
ment, het zingen in een koor e.d.. Sociale programma’s hebben wat betreft tijd- en geldbeste-
ding in bijna alle gemeenschappen geen hoge prioriteit. Tegelijkertijd is het de vraag welke 
andere organisaties die niet hulpverlening als hoofddoel hebben, relatief zoveel tijd, geld en 
energie besteden aan sociale projecten (vgl. Chaves 2004, 51). 
De conclusie is dat religieuze gemeenschappen in staat zijn een bijdrage te leveren aan 
bridging sociaal kapitaal door de activiteiten die ze ontplooien.
2. Attitude van de leden
Een manier waarop religieuze gemeenschappen een rol kunnen spelen in het creëren van 
bridging sociaal kapitaal is door het beïnvloeden van de attitude van de leden. Vorming via 
religieuze vieringen en onderwijs speelt daarin een belangrijke rol (Chaves 2004, 183; Am-
merman 2005, 35). Die beïnvloeding speelt in ieder geval op vier terreinen: filantropie, lid-
maatschappen van maatschappelijke organisaties, vertrouwen en het aanleren van een aantal 
vaardigheden. 
2a. Filantropie
Er blijkt een duidelijk verband te zijn tussen het bezoek aan religieuze vieringen en een filan-
tropische houding: het geven van giften en het doen van vrijwilligerswerk. Uit verschillende 
onderzoeken blijkt dat kerkbezoekers zich relatief vaak inzetten als vrijwilliger (Wuthnow 
1996; Yates en Younnis 1998; Becker en Dhingra 2001; Norris en Inglehart, 2004; Chaves 
2004; Ammerman 2005; Botterman e.a., 2009, 7). Ongeveer de helft van de Amerikaanse 
kerken geeft aan dat ze vrijwilligers leveren voor social service activities (Chaves 2004, 55). 
Amerikaanse jongeren die in een kerk actief zijn, doen meer vrijwilligerswerk dan hun leef-
tijdgenoten. Hetzelfde geldt voor jongeren op een christelijke highschool in vergelijking met 
andere highschoolleerlingen (Yates en Younnis 1998, 246, 247). Uit onderzoek in de staat 
New York komt naar voren dat kerkbezoek een belangrijke voorspeller is van vrijwilligers-
werk, zowel vrijwilligerswerk voor de religieuze gemeenschap zelf, als voor seculiere doelen 
(Becker en Dhingra 2001, 318). Gezien het voorgaande is het niet verwonderlijk dat kerken 
in de VS de belangrijkste plek zijn waar vrijwilligers gerekruteerd worden. Ook uit inter-
nationaal onderzoek komt naar voren dat er een verband is tussen religieuze participatie en 
vrijwilligerswerk (Norris en Inglehart 200410; Reitsma 200711). Meer dan in de Amerikaanse 
10 Data uit tientallen landen op basis van de World Values Survey.
11 Dit onderzoek ging over zeven Europese landen: België, Groot-Brittannië, Hongarije, Italië, Ned-
erland, Polen en Portugal, waarbij gekeken werd naar geefgedrag voor doelen in Derde Wereld-
landen.
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onderzoeken doemt uit deze studies het beeld op dat religieuze participatie wel leidt tot meer 
seculier vrijwilligerswerk, maar vooral tot meer vrijwilligerswerk voor religieuze organisaties 
(Norris en Inglehart 2004, 186,187; Reitsma 2007, 59). 
Dat kerkbezoekers meer vrijwilligerswerk doen en meer geven, hangt samen met het feit 
dat kerkbezoekers zich begeven in een omgeving waar vrijwilligerswerk gewoon is (gewoon-
tevorming) en met een hogere kans om voor vrijwilligerswerk gevraagd te worden. In de VS 
vormen kerken de bron van waaruit de meeste vrijwilligers voortkomen. 34,8% van alle vrij-
willigers is via de kerk gerekruteerd tegen 29,8% via familieleden 25,8% via vrienden, 22,8% 
is via eigen initiatief als vrijwilliger aan de slag gegaan (Campbell en Yonish 2003, 95 (data 
uit 1995)).12 Religieuze gemeenschappen zijn plekken waar heel praktisch de mogelijkheden 
worden geboden om actief te zijn. “Congregations are places where people can hook into 
service opportunities. They enable people to enact feelings of altruism and civic responsibil-
ity that may otherwise have remained latent” (Baggett 2002, 434). Het feit dat mensen via 
oproepen vanaf een spreekgestoelte, via aankondigingen in periodieken van een religieuze 
gemeenschap of via contacten in de gemeenschap op de hoogte zijn van allerlei mogelijkhe-
den voor vrijwilligerswerk of doelen om aan te geven, maakt de kans logischerwijs groter om 
zich in te zetten of geld te geven (Campell en Yonish 2003, 95; Chaves 2004; Ammerman 
2005). Dat is tegelijkertijd een mogelijke verklaring waarom er geen verband bestaat tussen 
kerkelijkheid en informele zorg (Unruh en Sider 1999, 27); informele zorg kan lastiger vanuit 
de kerk georganiseerd worden. 
Naast een verband tussen religieuze participatie en filantropie (vrijwilligerswerk en geefge-
drag) is er mogelijk een verband tussen religieuze orthodoxie en filantropie.13 Uit een studie 
naar vrijwilligerswerk en geefgedrag in Canada blijkt dat orthodoxe gelovigen (in die studie 
conservative protestants) beduidend meer geld geven aan goede doelen en vaker actief zijn in 
vrijwilligerswerk dan andere gelovigen of niet-gelovigen.14 Orthodoxe protestanten geven 
gemiddeld 1,4% van hun totale inkomen (per huishouden), liberal protestants 0,61%, rooms-
katholieken 0,31 %, joden 0,45% en mensen die niet gelieerd zijn aan een religie 0,19%. Het 
aantal uren vrijwilligerswerk per jaar is respectievelijk 75 (orthodox protestant), 64 (liberal 
protestant), 38 (rooms-katholiek), 43 (joods), 39 (niet religieus) (I.E. Berger 2006, 123, 124; 
vgl. Becker en Dhingra 2001, 324; Reitsma 2007, 32,35). Daarnaast zijn er ook aanwijzingen 
dat religieus particularisme – de overtuiging dat de eigen groep als enige de waarheid leert, 
een element van religieuze orthodoxie – in vergelijking met religiositeit in het algemeen een 
negatief effect heeft op vrijwilligerswerk voor seculiere organisaties (2007, 59). 
12 Becker en Dhingra betogen dat niet alleen kerkelijkheid, maar ook goede relaties met buren, het 
wonen in een ruraal gebied, hogere opleiding, getrouwd zijn en het hebben van kinderen samen-
hangt met meer vrijwilligerswerk, dit in tegenstelling tot de denominatie of de mate van conserva-
tisme of progressiviteit van een kerkelijke gemeenschap. Met name op grond daarvan stellen ze dat 
het lijkt dat veel van het ‘kerkeffect’ met betrekking tot vrijwilligerswerk door vriendennetwerken 
komt (2001, 319-324). In paragraaf 4 gaat de discussie verder over de mate van conservatisme versus 
andere mogelijke verklarende factoren.
13 Overigens is het lastig om kerkbezoek en orthodoxie te scheiden, omdat orthodoxe gelovigen vaker 
een viering bezoeken dan anderen, zie daarvoor de volgende paragraaf over de religieuze economie.
14 Uit dit onderzoek blijkt eveneens dat orthodox protestanten altruïstischer motieven hebben voor 
hun inzet dan anders gelovigen of niet-gelovigen (I.E. Berger 2006, 124).
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2b. Lidmaatschappen
Een tweede wijze, naast filantropie, waarop religieuze gemeenschappen van belang kunnen 
zijn in de creatie van bridging sociaal kapitaal is door het stimuleren van lidmaatschappen van 
maatschappelijke organisaties. Mensen die regelmatig religieuze vieringen bijwonen, blijken 
relatief vaak lid te zijn van religieuze organisaties. 30% van degenen die wekelijks een dienst 
bezoeken is lid van een religieuze organisatie, voor niet reguliere bezoekers is dat 4%. De re-
latie tussen participatie in een religieuze viering en het lidmaatschap van een religieuze NGO 
is het sterkst voor protestanten en hindoeïsten (Norris en Inglehart 2004, 186,187).15 Deze 
bevindingen zijn niet zo heel verwonderlijk; het is logisch dat via religieuze gemeenschappen 
gerekruteerd wordt voor andere organisaties van dezelfde religieuze kleur. Het is de vraag of 
deze vorm van lidmaatschappen bijdragen aan bridging sociaal kapitaal. Als mensen lid zijn 
van religieuze gemeenschappen en organisaties waarin ze alleen mensen tegenkomen van 
dezelfde religieuze stroming, is dat niet waarschijnlijk.
Echter, regelmatige participatie in religieuze vieringen heeft eveneens een positieve re-
latie met het aantal lidmaatschappen van niet-religieuze organisaties (ibidem, 188,189; vgl. 
Uslaner 2002, 252). Met name bezoekers van protestantse kerken zijn lid van meerdere niet-
religieuze groepen. Bezoekers van joodse, hindoeïstische en boeddhistische vieringen zijn 
ook relatief vaak lid van een niet-religieuze groep. Rooms-katholieken, moslims en oosters-
orthodoxen zijn relatief weinig lid van niet-religieuze organisaties.16 
Religieuze participatie heeft een sterk verband met lidmaatschap van de meer klassieke 
welzijnsorganisaties op het gebied van armoedebestrijding, jeugdwerk, vredesgroepen en 
groepen die opkomen voor ouderen en gehandicapten. Wat betreft lidmaatschap van politie-
ke partijen, milieugroeperingen en gezondheidszorgclubs is het verschil met mensen die niet 
of minder participeren in religieuze vieringen klein. De enige associaties waar niet- bezoe-
kers van religieuze diensten vaker lid van zijn, zijn de vakbonden (Norris en Inglehart 2004, 
190,191). Een mogelijke verklaring voor deze verdeling is dat de meer klassieke welzijnsor-
ganisaties doelstellingen hebben die in lijn liggen met de doelstellingen van de religieuze 
gemeenschappen. 
2c Vertrouwen
Mogelijk is er een relatie tussen bridging sociaal kapitaal en betrokkenheid bij religieuze ge-
meenschappen via het vertrouwen dat gelovigen hebben in anderen. Echter, het is niet dui-
delijk hoe die relatie zou liggen.
Enerzijds blijkt uit onderzoek dat lidmaatschap van religieuze instituten positief is gecor-
releerd aan sociaal vertrouwen maar dat religieuze participatie een negatieve correlatie met 
vertrouwen heeft (Norris en Inglehart 2004, 192).17 Met andere woorden: mensen die lid 
zijn van een kerk of ander religieus instituut, maar daar (bijna) nooit komen, hebben meer 
vertrouwen in anderen dan leden van dezelfde gemeenschap die wel regelmatig vieringen 
15 Een hoog opleidingsniveau heeft een negatieve correlatie met participatie in een religieuze viering 
en een positieve correlatie tot algemene vormen van participatie. Dit lijkt erop te duiden dat reli-
gieuze organisaties een belangrijk middel zijn voor lager opgeleiden om actief te zijn in de samen-
leving (Norris en Inglehart 2004, 186).
16 50% van de totale geënquêteerden is niet verbonden aan een ‘community association’, 24% is ver-
bonden aan zo’n groep, de overige 26% aan meerdere groepen (Norris en Inglehart 2004, 189). 
17 Deze constatering is in strijd met Putnam (2002) die stelt dat het actief zijn in een religieuze ge-
meenschap meer sociaal vertrouwen oplevert.
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bezoeken.18 Echter, uit psychologische experimenten lijkt er wel degelijk een positieve cor-
relatie te zijn tussen religieuze participatie en vertrouwen. Niet alleen het vertrouwen tussen 
leden van dezelfde groep is groter, maar er zijn ook aanwijzingen dat het vertrouwen naar 
anderen groter is (Norenzayan en Shariff 2008, 61). Als het zo is dat religieuze participatie 
negatief correleert met sociaal vertrouwen, ligt een mogelijke verklaring in de mate van ortho-
doxie. Zo zou het mogelijk kunnen zijn dat orthodoxe gelovigen anderen als buitenstaanders 
beschouwen en daardoor minder vertrouwen hebben in anderen (vgl. Uslaner 1999; Uslaner 
2002, 252).19. Het is dus niet duidelijk of en zo ja welk verband er bestaat tussen religieuze 
participatie en sociaal vertrouwen. 
2d. Vaardigheden
Naast de bijdrage aan een filantropische houding en een stimulerende werking voor gelovi-
gen om zich aan te sluiten bij maatschappelijke organisaties, is het aanleren van ‘civic skills’ 
of burgerschapsvaardigheden een veelgenoemde bijdrage van religieuze gemeenschappen 
aan de opbouw van sociaal kapitaal (Putnam 2000; Baggett 2002; Harris 2003; Ammer-
man 2005; Lichterman 2009, 178). Burgerschapsvaardigheden zijn vaardigheden die van pas 
komen bij het ondernemen van activiteiten in de samenleving. Daarbij gaat het om zaken 
als het geven van presentaties, argumenteren, leiding geven, brieven schrijven of het leren 
lezen en schrijven an sich. Deze vaardigheden worden over het algemeen niet aangeleerd of 
ontwikkeld met het oog op activiteiten in de samenleving, maar om de gang van zaken in 
de kerkelijke gemeenschap beter te laten verlopen. Uit een studie over Afro-Amerikaanse 
kerken blijkt dat het vooral de vrouwen zijn die burgerschapsvaardigheden aanleren (Harris 
2003, 128). Uit geen enkele studie komt echter naar voren of die vaardigheden daadwerkelijk 
buiten de gemeenschap worden ingezet – en of ze dus wel echt civic zijn. Uit de verschil-
lende onderzoeken blijkt dat met name de gelovigen die actief zijn in hun gemeenschap deze 
vaardigheden opdoen en ontwikkelen (vgl. Lichterman 2009, 178). Echter, in verschillende 
studies (Putnam 2000; Baggett 2002; Harris 2003; Ammerman 2005) lijkt het aanleren van 
burgerschapsvaardigheden zo vanzelfsprekend gevonden te worden, dat er geen bewijs voor 
nodig is. Duidelijk is dat er in potentie een relatie is tussen religieuze gemeenschappen en 
sociaal kapitaal via civic skills. 
De conclusie is dat deelname aan religieuze gemeenschappen op verschillende manieren een 
rol spelen in het creëren van bridging sociaal kapitaal. Zo is er een positief verband tus-
sen religieuze participatie en vrijwilligerswerk, tussen participatie en geefgedrag en tussen 
participatie en lidmaatschappen van maatschappelijke organisaties. Waarschijnlijk geldt dat 
verband ook voor de inzet in tijd, geld en lidmaatschappen voor niet-religieuze organisaties. 
Daarnaast leren betrokkenen bij religieuze gemeenschappen mogelijk burgerschapsvaardig-
heden aan. Een vraag die openstaat is of betrokkenheid bij religieuze gemeenschappen meer 
of juist minder sociaal vertrouwen geeft. 
18 Sociaal vertrouwen wordt gemeten door te vragen in hoeverre mensen anderen, andere groepen en 
instituten vertrouwen.
19 Echter, opmerkelijk genoeg leidt dit mindere vertrouwen niet tot minder inzet voor seculiere organ-
isaties. In- tegendeel, in de VS en Canada zijn orthodoxe christenen relatief vaak actief betrokken 
bij seculiere organisaties (Uslaner 2002, 252)
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Kanttekeningen 
Twee kanttekeningen bij de relatie tussen religieus gemeenschapsleven en sociaal kapitaal zijn 
op zijn plaats. Deze paragraaf gaat over de activiteiten van leden van lokale geloofsgemeen-
schappen en over de vraag of die geloofsgemeenschappen een actieve houding bevorderen. 
Wat de vraag naar creatie van sociaal kapitaal door gemeenschappen bemoeilijkt, is de schei-
ding tussen de individuele gelovige en de gelovige als onderdeel van zijn gemeenschap. Als 
iemand in een viering hoort over de verantwoordelijkheid voor zieken en hij meldt zich in 
een van de weken erna bij een organisatie die aan ziekenverzorging doet, komt dat dan door 
de lokale religieuze gemeenschap of niet? Of nog minder direct, als er van iemand verwacht 
wordt dat hij bepaalde gedeelten uit een religieus geschrift leest en hij of zij trekt daar conse-
quenties uit, heeft dit dan te maken met de religieuze gemeenschap? 
De tweede kanttekening is dat groepsgewoonten niet uit het oog verloren mogen wor-
den; deze spelen een grote rol. Uit etnografisch onderzoek bij een aantal lokale christelijke 
maatschappelijke organisaties in de VS blijkt dat de group customs belangrijker zijn dan door-
werkinng van de religieus gemotiveerde opvattingen over de samenleving. Group customs zijn 
inderdaad datgene wat het woord wil zeggen: gewoonten die een groep in kortere of langere 
tijd ontwikkelt. Deze gewoonten kunnen los staan van de overtuigingen of ideologie van een 
groep en zijn dus niet per definitie religieus geladen (Lichterman 2005; vgl. Lichterman 2009, 
186). Dit impliceert overigens dat er ook groepsgewoonten kunnen zijn die wel religieus 
geladen of gemotiveerd zijn.
Moreel kapitaal
Een derde nadeel van de sociaalkapitaalbenadering is dat deze zich beperkt tot de relatie 
agens – structuur. De overtuigingen van de agens zelf zijn hierin van ondergeschikt belang. De 
vraag is of dat terecht is. In zijn boek Moreel kapitaal wijst Kuiper juist op het belang van de 
morele dimensies in interactie tussen mens en sociale structuren (2009, 136 e.v.). Moreel ka-
pitaal is volgens Kuiper het “vermogen (individueel en collectief ) op een zorgende manier bij 
de ander en bij de wereld te zijn” (ibidem, 19). Moreel kapitaal ziet daarmee op de in sociale 
interactie gevormde morele houdingen en bestaat in een besef van verantwoordelijkheid voor 
anderen. Daarmee is moreel kapitaal een zinvolle aanvulling op en deels explicitering van het 
‘normdeel’ van sociaal kapitaal. Creatie van moreel kapitaal is vooral daar te verwachten waar 
sprake is van duurzame relaties die tevens inclusief zijn. Met deze inclusiviteit doelt Kuiper 
er op dat die relaties in meerdere levensterreinen tot uitdrukking komt (ibidem, 145,146).
Er zijn verschillende aanwijzingen dat moreel kapitaal mede bepalend is voor de houding 
van gelovigen. Het onderscheid tussen intrinsiek gelovigen en extrinsiek gelovigen is hierbij 
behulpzaam. Mensen met intrinsieke religiositeit vinden de belangrijkste motieven voor ge-
loven in de religie zelf, mensen met extrinsieke religiositeit gebruiken de religie vooral voor 
het nastreven van eigen doelen zoals innerlijke rust of zelfverwerkelijking (Reitsma 2007, 
86).20 Gezien de definitie is het niet heel verrassend dat blijkt dat intrinsiek gelovigen over 
significant meer pro-sociale waarden beschikken dan niet-gelovigen of extrinsiek gelovigen. 
Uit onderzoek (enquêtes bij grote groepen respondenten in zeven verschillende landen) blijkt 
er verder een positief verband te zijn tussen intrinsieke religiositeit en altruïsme; intrinsiek 
20 Intrinsiek en extrinsieke religiositeit is een godsdienstpsychologische indeling aan de hand van een 
vragenlijst. Deze indeling staat onder kritiek omdat bij onderzoeken vragen opkwamen op wat er 
nu exact gemeten werd (Reitsma 2007, 86, 87). 
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gelovigen zijn eerder geneigd dan anderen om mensen te helpen wanneer er sprake is van 
een beroep op hun hulpvaardigheid. Daarnaast is er een positief verband tussen extrinsieke 
religiositeit en egoïstische motieven om iemand te helpen (ibidem, 96-99; vgl. Norenzayan en 
Shariff 2008). Uit het eerder aangehaalde Canadese onderzoek (I.E. Berger 2006, 123, 124) 
blijkt dat orthodox protestanten altruïstischer motieven hebben voor de inzet voor anderen 
dan andere groepen gelovigen of niet-gelovigen. Of - in de woorden van Kuiper - er wordt 
moreel kapitaal ingezet.
Naast deze empirische aanwijzingen is er ook een theoretische aanwijzing voor het moge-
lijke belang van moreel kapitaal. Eén van de onderdelen van sociaal kapitaal betreft normen. 
Daarbij hoeft het niet alleen te gaan om normen die een bepaalde groep bij elkaar houden, 
maar kan het ook om een moraliteit gaan die dienstverlening aan anderen stimuleert. Het 
kunnen normen zijn van wederkerigheid, maar ook een stelsel van normen behorend bij een 
levensbeschouwing (Fukuyama 1999). Daarnaast bleek uit de vorige paragraaf dat vorming 
via onderwijs en vieringen de attitude van mensen kan beïnvloeden. De bezoekers van religi-
euze gemeenschappen leren een sociale ethiek aan die, als ze deze in de praktijk brengen, van 
invloed is op hun houding in de civil society. Naast vaardigheden spelen verantwoordelijkhe-
den en verantwoordelijkheidsbesef dus een rol. 
Een derde aanwijzing is dat het spreken over moreel kapitaal aansluit bij de wijze waarop 
evangelicalen zelf hun houding in de samenleving benoemen. In de paragraaf over Lausanne 
(1.3) spreken evangelicalen over een morele plicht om het goede te zoeken voor heel de 
samenleving. Ook dit kan geduid worden in termen van moreel kapitaal, waarbij in de ge-
meenschap een bepaalde moraal wordt ontwikkeld, in dit geval om actief op de samenleving 
betrokken te zijn en deze zelfs te transformeren.
De conclusie is dat moreel kapitaal een aanvulling is op sociaal kapitaal, waarbij met name 
de inhoud van de normen en het verantwoordelijkheidsbesef van belang zijn. 
Conclusie
De sociaalkapitaalbenadering laat zien dat en een postief verband is tussen het behoren bij 
een religieuze gemeenschap en een relatief actieve opstelling in de civil society. Daarbij kan 
het zowel om bonding als bridging sociaal kapitaal gaan. Bridging sociaal kapitaal komt tot 
stand door sociale projecten van religieuze gemeenschappen zelf. Indirect leveren religieuze 
gemeenschappen een bijdrage aan bridging (en bonding) sociaal kapitaal door het aanleren van 
burgerschapsvaardigheden. De benadering van moreel kapitaal voegt daaraan toe dat bridging 
(en bonding) sociaal en moreel kapitaal tot stand komt door het aanleren van die vaardigheden 
én verantwoordelijkheden.
Er is eveneens een positief verband tussen religieuze participatie enerzijds en vrijwil-
ligerswerk, geefgedrag en lidmaatschappen van maatschappelijke organisaties anderzijds. 
Overigens lijkt dat verband er niet alleen te zijn met religieuze organisaties en doelen, maar 
ook met seculiere, al is daar meer discussie over. In de casestudies zullen de verschillende 
elementen die samenhangen met sociaal kapitaal aan bod komen. De methodische inbedding 
van die elementen staat beschreven in het volgende hoofdstuk.
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3 2  Worship 
Hierboven bleken er aanwijzingen te zijn voor een relatie tussen het bezoek aan religieuze 
vieringen en de houding in de civil society. Dat roept de vraag op of de worship zelf van in-
vloed is op de houding van gelovigen in de civil society en of dit zou helpen in het analyseren 
van de relatie religie en civil society. Allereerst volgt een aantal opmerkingen over worship, 
daarna komen twee opvattingen aan bod hoe worship de houding van gelovigen in de civil 
society kan beïnvloeden.
Centraal in veel religies staat de worship of liturgie: momenten waarop mensen bij elkaar 
komen om zich samen in verbinding te stellen met het transcendente. In het algemeen heeft 
worship de brede betekenis van ‘dienst aan een god’ of ‘dienst in een tempel’ (Scharen 2004, 
10,11; Roeland 2009, 144). In elke definitie of omschrijving van worship blijkt dat de gees-
telijke ervaring van de gelovige essentieel onderdeel is hiervaan (Roeland 2009, 145; Smith 
2009, 23).21 
De vraag is of er een verband is tussen worship en de civil society. Etymologisch ligt dat wel 
voor de hand: het Griekse woord voor liturgie betekent een dienst die mensen aan de stad 
verlenen. 
Allereerst lijkt worship volgens theologen van belang te zijn doordat het van invloed 
is op de basishouding van gelovigen in de samenleving, op de wijze waarop gelovigen de 
wereld om zich heen zien (Feinberg 2004, 1; Vann 1997; Smith 2009, 68). Smith stelt: “The 
practices of Christian worship are the analogue of biking around the neighbourhood, absorb-
ing an understanding of our environment that is precognitive and becomes inscribed in our 
adaptive unconscious” (2009, 68). Deze wijze van kijken naar de wereld kan door worship 
omgezet worden in actie. In de worship wordt dan niet alleen een blik op de werkelijkheid 
gecommuniceerd die in strijd is met die van de cultuur, maar de worship zelf kan een daad van 
verzet zijn of verzet bij de bezoekers aanwakkeren (Vann 1997, 363). In lijn hiermee stelt de 
theoloog Stanley Hauerwas: “liturgy is social action” (geciteerd in Scharen 2004, 32). Door 
het uitvoeren van rituelen zoals bidden en zingen buiten de kerk, worden mensen onderdeel 
van een plek waar vrede dient te heersen (Scharen 2004, 19, 36). Niet alleen theologen dragen 
het element van worship  aan, ook sociologen noemen het. Enigszins vergelijkbaar met de 
constatering van Hauerwas, stelt Harvey Cox dat de worship in met name zwarte pentecostale 
gemeenschappen – net als jazz - een uitdrukking is van de strijd tegen en de overwinning op 
onrecht (1996, 146). Ook uit een andere studie komt de invloed van de worship op de basis-
houding ter sprake. Voor pentecostalen zou worship essentieel zijn voor de betrokkenheid bij 
de samenleving (Miller en Yamamori 2007, 132). De bron voor sociale activiteiten van pen-
tecostalen zou gelegen zijn in de collectieve ervaringen opgedaan tijdens worship (ibidem). 
Doordat tijdens worship veel aandacht is voor heiliging of zuivering van de eigen zondige ver-
langens brengt de worship mensen van de profane werkelijkheid in een sacrale werkelijkheid, 
waar men God kan ontmoeten. Vanuit die ontmoeting worden de gelovigen weer de wereld 
21 Scharen geeft aan dat de laatste jaren de aandacht voor dit onderwerp is toegenomen. Bij rooms-
katholieken gaat het dan met name om liturgie en sociale ethiek, bij protestanten om worship en 
sociale ethiek (2004, 19, 20).
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ingestuurd om die sacrale werkelijkheid in de profane te laten doorklinken (ibidem 139). 
Een tweede manier waarop worship doorwerkt is dat worship gelovigen enthousiasmeert 
en energie geeft. Worship en gebed geven mensen kracht om de dagelijkse problemen tegemoet 
te treden. Daarnaast zijn er ook bovennatuurlijke ervaringen die eenzelfde functie kunnen 
hebben, zoals het spreken in tongen, gebedsgenezing en exorcisme (ibidem, 133,146,149 e.v.). 
Kanttekeningen
Bij de vermeende relatie tussen worship en de houding in de civil society is een kanttekening 
te plaatsen: gebrek aan data. In de verschillende studies blijft het bij vermoedens of theoreti-
sche concepten zonder empirische onderbouwing. In Scharens boek Public Worship and Public 
Work komt weinig direct empirisch bewijs aan bod.22 Ook bij Vann wordt niet duidelijk en 
zeker niet overtuigend aangetoond dat worship als zodanig invloed heeft op de civil society. 
En hoewel het ontegenzeggelijk zo is dat worship een belangrijke rol speelt bij pentecostalen 
(vgl. Cox 1996 en Klaver 2011) tonen Miller en Yamamori niet aan dat voor pentecostalen 
het juist de worship zou zijn die een belangrijke rol speelt in het komen tot social engagement. 
Op basis van hun eigen observaties in een aantal bijeenkomsten opperen ze hun stelling over 
het belang van worship. Daarbij wordt Durkheim opgevoerd om dit aannemelijk te maken 
(2007, 132), maar verdere data over de relatie tussen worship en maatschappelijke betrokken-
heid of zelfs maar verwijzing naar andere auteurs of theoretische concepten ontbreken. 
 
Conclusie
Er zijn aanwijzingen dat worship een rol kan spelen in de relatie tot de civil society en er zijn 
mogelijk indirecte relaties. Echter in hoeverre die uniek zijn voor worship of dat het bestaan 
van die relaties te maken heeft met de geloofsgemeenschap als geheel is niet duidelijk. Dat is 
de reden dat in de casestudies geen gebruik wordt gemaakt van worship voor het analyseren 
van de houding van evangelicalen in de civil society.
3 3  De religieuze economie
De benadering van de religieuze economie biedt een ander perspectief op religie en civil 
society dan die van sociaal en moreel kapitaal en worship. Wetenschappers die een ‘religious 
economy’ benadering aanhangen, proberen de houding van gelovigen in de civil society te ver-
klaren aan de hand van zowel de sociale context als het rationele handelen van de gelovigen. 
De titel van het boek van Stark en Finke, twee grote namen uit de school van de religieuze 
economie, spreekt wat dat betreft voor zichzelf: Acts of Faith, Explaining the Human Side of 
Religion (2000). Zij zoeken in het boek naar verklaringen voor de daden van gelovigen. In 
deze paragraaf worden eerst drie centrale elementen van de benadering besproken (rationa-
liteit, de religieuze markt en religieuze gemeenschappen). Vervolgens komt de vraag aan bod 
in hoeverre de religieuze economie of elementen daaruit behulpzaam kan of kunnen zijn bij 
het analyseren van de houding van gelovigen in de civil society. 
22 Daarnaast maakt hij niet duidelijk wat hij exact onder worship en liturgie verstaat. Vermoedelijk is 
dat een van de redenen waarom het boek het nu eens heeft over kerkelijke gemeenschappen, dan 
weer over individuen terwijl het verband met worship niet altijd helder is.
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Rationaliteit
De religieuze economie behelst alle religieuze activiteiten in een samenleving. Op die reli-
gieuze activiteiten zijn economische wetmatigheden van toepassing: het gaat om vraag en 
aanbod van waardevolle producten en er zijn afnemers of consumenten die rationeel handelen 
(Stark en Finke 2000, 113). Daarmee kiezen de aanhangers van deze benadering positie in 
lijn met sociale wetenschappers die stellen dat de mens een rationeel wezen is en verwerpen 
ze de gedachte dat als religie een rol speelt in het leven van gelovigen, rationaliteit er niet of 
nauwelijks meer toe doet.
Uit verschillende onderzoeken blijkt inderdaad dat economische wetmatigheden kunnen 
opgaan. In sommige gevallen ‘handelen’ gelovigen met hun god; ze onderhandelen, ze gaan 
naar andere goden als de eigen niet responsief genoeg is, ze voeren kosten-batenanalyses uit 
en soms bedriegen ze hun eigen god (ibidem 113). Eveneens blijkt dat gelovigen, ook uit 
strikte gemeenschappen zoals die van de Jehovah’s getuigen of de Moonsekte, de kosten (tijd 
en geld) tegen de baten (bijvoorbeeld acceptatie, sociale netwerken, plezier) afwegen. Het feit 
dat mensen uit conservatieve, evangelicale kerken meer tijd en geld aan goede doelen besteden 
dan anderen komt volgens Stark en Finke ook niet voort uit irrationeel handelen. Ondanks 
deze constateringen erkennen de onderzoekers wel dat de rational choice theory niet helemaal 
opgaat; mensen handelen niet altijd rationeel. Daarom spreken ze liever over subjectieve rati-
onaliteit: mensen jagen verschillende doelen na, maar die doelen zijn niet allemaal materieel. 
Religieuze markt
De religieuze economie is relevant voor twee niveaus: voor het samenlevingsniveau en voor 
het niveau van de religieuze gemeenschappen. 
Op samenlevingsniveau blijkt dat hoe groter het aanbod is aan religieuze stromingen 
(pluralisme), hoe groter de ‘consumptie’. Met consumptie wordt dan gedoeld op participatie; 
het bezoeken van religieuze vieringen. Bij meer pluraliteit zou er meer competitie zijn en 
gaan religieuze ‘firms’ zich specialiseren, waardoor de participatie toeneemt. In een aantal 
landen lijkt er inderdaad een relatie te zijn tussen pluraliteit en participatie (Stark en Finke 
2000, 36). Uit eerder onderzoek komt naar voren dat pluralisme voor 90% de variatie in 
kerkbezoek kan verklaren (Stark en Iannacone 1994, 239, 240). Het tegenovergestelde gaat 
ook op; als er een monopoliepositie is waarbij één of twee kerken overheersend zijn dan is 
de participatie klein. Zo is in overwegend rooms-katholieke landen de mate van commitment 
aan de kerk omgekeerd evenredig aan het aandeel rooms-katholieken in het land (Stark en 
Iannacone 1994, 233, 240). Als er sprake is van een monopoliepositie, zal de samenleving sa-
craliseren. Hoe meer er een monopoliepositie wordt bereikt, hoe meer een religieus instituut 
geneigd zal zijn invloed uit te oefenen en zullen religieuze regels in wetten verankerd worden 
(ibidem, 234). Andersom, is de redenering, als de religieuze economie ongereguleerd is, zal er 
een grotere mate van pluraliteit zijn. Dit leidt dus tot de paradoxale conclusie dat indien een 
samenleving eerst een religieus monopolie kende en erna sprake is van deregulering, enerzijds 
de religieuze participatie toeneemt en anderzijds de mate van desacralisering van de samen-
leving als geheel ook toeneemt (ibidem 234; Stark en Finke 2000, 198-202). Gevat in termen 
van het vorige hoofdstuk: desecularisering in de zin van toename van religieuze participatie 
leidt tot secularisering in de zin van differentiatie. 
Het grote kritiekpunt bij dit onderdeel van de benadering is dat het maar de vraag is of 
er een verband is tussen pluraliteit en participatie. Grondleggers van de religieuze economie 
nemen de Amerikaanse situatie als norm, waarbij Europa als afwijkend wordt gezien. In 
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Europa blijkt geen duidelijke relatie te zijn tussen pluraliteit en grote mate van participatie 
of monopolie en geringe participatie. In Polen en Ierland – waar de religieuze kaart gedo-
mineerd wordt door de Rooms-Katholieke Kerk – is de participatiegraad zelfs relatief hoog 
(Casanova 2006, 9; vgl. Lechner 1996).
Religieuze gemeenschappen en religieuze spanning
De wetten van de religieuze economie lijken op het niveau van de religieuze gemeenschappen 
meer op te gaan dan op samenlevingsniveau. 
Centraal op het niveau van de religieuze gemeenschappen is het idee dat naarmate de 
waarde van een religie voor de gelovigen hoger is, gelovigen er meer voor over hebben. Een 
hoge waarde leidt tot een groot commitment: gelovigen willen zich inzetten, vrijwilligerswerk 
doen, langs de deuren gaan, veel geld geven, etc. Een hoge waarde betekent dat de eigen re-
ligie van meer waarde is dan andere (vormen van) religies; er is sprake van exclusiviteit. Die 
exclusiviteit is cruciaal: door exclusiviteit ontstaat spanning met omgeving en hoe hoger die 
spanning, hoe hoger het commitment. “Commitment is energy” zoals de auteurs het kern-
achtig uitdrukken (Stark en Finke 2000, 150). In het vervolg van dit onderzoek wordt deze 
vorm van spanning religieuze spanning genoemd. Religieuze spanning is spanning tussen 
een groep gelovigen met een exclusieve religie enerzijds en hun omgeving anderzijds. Voor-
beelden daarvan zijn de Moonsekte, evangelicale gemeenschappen en de Jehova’s getuigen. 
Naarmate in de omgeving echter meer mensen dat geloof aanhangen, neemt de exclusiviteit 
en de religieuze spanning af (ibidem, 194).
Het commitment van gelovigen ten opzichte van hun religieuze gemeenschap is dus niet 
irrationeel. Tegenover de inspanningen of opofferingen staat een beloning, namelijk satis-
factie in contact met een persoonlijk God of een vorm van eeuwig heil of leven. Het is dus 
niet zo dat bijvoorbeeld evangelicalen minder waarde hechten aan geld of tijd, maar ze geven 
meer omdat ze meer ontvangen (ibidem, 52). De mate van commitment lijkt samen te hangen 
met de grootte van de geloofsgemeenschap of de kleinste eenheid binnen die gemeenschap: 
hoe groter die is, hoe lager het commitment. Een aantal auteurs wijst op het feit dat met name 
evangelicale gemeenschappen naast de centrale vieringen vaak kleinere groepen hebben die 
samenkomen, zoals gebedsgroepjes of Bijbelstudiegroepjes. Veel megakerken in de VS ken-
nen bijvoorbeeld dergelijke cell groups (ibidem, 155; Miller en Yamamori 2007, 191 e.v.). 
De hoge waarde en de exclusiviteit van een religieuze groepering is gerelateerd aan de 
hoge religieuze spanning met de omgeving. Die spanning vindt zijn oorsprong in de mate 
van exclusiviteit. In de afgelopen 200 jaar in de VS groeiden de ‘spanningsvolle’ kerken terwijl 
andere  teruglopen wat betreft participatie. Ook zijn het de kerken die een hoge spanning 
met hun omgeving ervaren die nieuwe kerken planten en zendelingen uitzenden (Stark en 
Finke 2000, 151-153). Waar aan het ene uiterste van het orthodoxiespectrum groepen staan 
die grote spanning met de omgeving ervaren, staan aan het andere uiterste genootschappen of 
gemeenschappen die niet of nauwelijks een dergelijke spanning ervaren. In zo’n meer vrijzin-
nige gemeenschap is of wordt een godheid zo onpersoonlijk dat er weinig meer van overblijft; 
hij is niet responsief en een beloning blijft uit. Doordat er weinig spanning is met de omgeving 
zouden mensen minder geneigd zijn zich in te zetten voor de eigen religieuze groepering.23 
23 Een andere economische factor voor de hoge mate van sociale betrokkenheid van Amerikaanse 
kerken voeren Cnaan e.a. op (2003, 26,27). Zij stellen dat de eerste kerken in de achttiende en 
begin negentiende eeuw nauwelijks deden aan sociale hulpverlening. Echter, omdat in tegenstelling 
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Het grootste kritiekpunt op deze economische benadering van religieuze gemeenschappen 
is niet dat er teveel wordt uitgegaan van een rationeel mensbeeld – de meeste onderzoekers 
spreken over subjectieve rationaliteit en het blijkt dat de theorie in veel gevallen lijkt op te 
gaan – maar dat er geen aandacht is voor schaarste. Economie gaat over schaarste, maar de 
vraag is of daar sprake van is in de religieuze markt. In theorie kan het aanbod oneindig groot 
zijn, omdat er weinig drempels zijn om een eigen religieuze gemeenschap te beginnen. Het 
is dan ook de vraag of het niet zozeer het aanbod (de economische insteek) is dat zorgt voor 
meer religieuze participatie als wel de vrijheid om zich aan te sluiten waar men wil. 
Het concept van de religieuze economie staat op gespannen voet met de overtuiging van 
vele gelovigen, waaronder evangelicalen. Die laatste groep zal benadrukken dat ‘genade’, het 
ontvangen om niet, een centraal motief is in de geloofsovertuiging. Het commitment komt 
niet voort uit de wens of de gedachte er iets voor terug te krijgen, maar is een geloofsdaad of 
een daad van dankbaarheid. 
Overeenkomsten en verschillen
Tussen de benadering van sociaal en moreel kapitaal en de benadering van de religieuze eco-
nomie is een aantal overeenkomsten te vinden. Sociaal en moreel kapitaal vormt een gedeel-
telijke verklaring voor het feit dat mensen uit religieuze gemeenschappen bereid zijn geld of 
tijd te geven voor anderen. Daarbij spelen overwegingen als commitment en exclusiviteit net 
als in de religieuze economie een rol. Het perspectief is alleen anders: in de benadering van 
sociaal en moreel kapitaal staat de vraag centraal hoe uit gemeenschappen – al dan niet reli-
gieus – bepaalde effecten optreden op de gedragingen van mensen ten opzichte van anderen. 
Bij de religieuze economie ligt het accent meer op de vraag die daaraan vooraf gaat, namelijk 
waarom mensen zich aansluiten bij bepaalde gemeenschappen. Een tweede verschil is dat 
bij sociaal kapitaal weinig onderscheid wordt gemaakt tussen het niveau van de religieuze 
gemeenschap en de samenleving. Dit heeft te maken met de vooronderstelling dat meer par-
ticipatie in groepen per definitie leidt tot meer sociaal vertrouwen en grotere politieke betrok-
kenheid. Daarmee zijn de twee niveaus aan elkaar verbonden. Uit de vorige paragraaf bleek 
echter dat meer participatie niet in alle gevallen tot meer vertrouwen leidde. De religieuze 
economie vertaalt haar principes expliciet naar zowel gemeenschaps- als samenlevingsniveau, 
terwijl binnen de eerder genoemde benadering de aandacht primair uitgaat naar de creatie 
van sociaal en moreel kapitaal door gemeenschappen.
Conclusie
De benadering van de religieuze economie biedt een geloofwaardige verklaring voor de mate 
van het commitment aan een religieuze gemeenschap. De verwachting is dat naar mate de 
religieuze spanning met de omgeving hoger is, het commitment toeneemt omdat de exclusivi-
teit en daardoor de waarde van de religie stijgt. Men krijgt veel terug in het contact met een 
goddelijk wezen en geloofsgenoten. Voor de houding van gelovigen in de civil society kan 
die verbondenheid aan de gemeenschap grote gevolgen hebben (zie de paragraaf over sociaal 
tot bijvoorbeeld de kerken in Duitsland, Zweden en België de voorgangers niet door de overheid 
betaald werden, moesten zij actief op zoek naar een gevende gemeenschap. Door actief te zijn in 
de lokale gemeenschap, probeerden voorgangers en kerken zo hun marktaandeel te vergroten. Deze 
stelling is empirisch nauwelijks onderbouwd, om ze te bewijzen zou onderzoek nodig zijn naar de 
verschillen tussen of in landen waar de overheid voorgangers wel en niet betaalt.
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kapitaal). In de casestudies zal onderzocht worden of er sprake is van spanning tussen religi-
euze gemeenschappen en de omgeving en of er een verband is met de mate van commitment. 
Minder overtuigend is de benadering van de religieuze economie op samenlevingsniveau. Zo 
blijft het een vraag of de religieuze pluraliteit van de samenleving van invloed is op de mate 
van commitment van leden van een gemeenschap. In de casestudies zal deze vraag ook aan 
bod komen.
3 4  Free space 
Als laatste benadering om meer inzicht te krijgen in de relatie tussen civil society, religie en 
gelovigen, staat free space centraal. Eerst volgen enkele opmerkingen over het concept zelf, 
vervolgens over de relatie tussen free space en civil society en tenslotte sta ik stil bij twee ele-
menten van free space die met name van belang zijn voor de houding van evangelicalen in de 
civil society: gemeenschapsvorming en empowerment. 
Free space, civil society en religie
Globaal gesproken is free space de aanduiding voor een ruimte waar gemeenschappen waarden 
delen en een eigen levenswijze kunnen vormgeven. Evans en Boyte (1986), de grondleggers 
van het concept, geven de volgende omschrijving: “The central argument is that particular 
sorts of public places in the community, what we call free spaces, are the environments in 
which people are able to learn a new self-respect, a deeper and more assertive group identity, 
public skills, and values of cooperation and civic virtue. Put simply, free spaces are settings 
between private lives and large-scale institutions where ordinary citizens can act with dignity, 
independence, and vision” (Evans en Boyte 1986, 17).24 
Gemeenschappen spelen een grote rol in de free space. Daarbij kan het gaan om religieuze 
gemeenschappen, maar ook om gemeenschappen gebaseerd op etniciteit (vgl. Van Til 2008, 
208). Binnen deze gemeenschappen en de ‘sfeer’ die de gemeenschappen creëren ontstaat een 
voedingsbodem voor onderlinge zorg en collectieve actie (Van Til 2009, 1076).25 
 Uit de literatuur komen vier functies van fee space naar voren: geestelijke en psycholo-
gische voldoening, het bieden van mogelijkheden voor religieuze expressie, ruimte voor het 
adresseren van groepswensen en het creëren van sensitiviteit voor het algemeen belang (Sher-
kat en Ellison 1999, 375; Dekker 2009, 227). 
De Schotse socioloog David Martin schreef over free space in relatie tot religie en met name 
in relatie tot evangelicalen. Martin deed onderzoek in Latijns-Amerika en Afrika en specifiek 
naar evangelicalen in die regio’s. Zijn boek Tongues of Fire, The Explosion of Protestantism in 
Latin America uit 1990 deed veel stof opwaaien. In de eerste plaats omdat hij de grote groei 
24 Warner stelt dat religieuze gemeenschappen fungeren als ‘cultural spaces’ voor immigranten (1997, 
222). Opvallend is overigens dat er vooral over free space wordt geschreven in relatie tot religieuze 
gemeenschappen van immigranten. Er lijkt op voorhand echter weinig reden om het daartoe te 
beperken
25 Hoewel Van Til het begrip third space gebruikt, gaat het over hetzelfde fenomeen als free space. In 
zijn boek Growing Civil Society, From Nonprofit Sector to Third Space benadrukt Van Til dat er niet 
alleen sprake is van een ‘third sector’ (een soort civil society, CV), maar ook van een ‘third space’. In 
deze ‘derde sfeer’ zouden mensen zaken met elkaar kunnen delen (2009, 1076). 
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van protestanten (en met name pentecostalen) in Zuid-Amerika beschreef, een groei die nog 
nauwelijks bekend was.26 Daarnaast leidde de publicatie binnen de sociologie tot veel discus-
sie omdat hij kritiek leverde op de heersende opvatting in zijn vakgebied dat pentecostalen 
world rejecting zijn. 
Kort gezegd verstaat Martin onder free space het fenomeen dat evangelicalen eigen ge-
meenschappen of enclaves creëren waarbij banden binnen die gemeenschappen belangrijker 
zijn dan banden met mensen of instituties daarbuiten.27 Binnen die gemeenschappen gelden 
andere prioriteiten en normen dan de heersende normen in de samenleving en ontstaat er een 
vrije ruimte waarin evangelicalen zich op allerlei manieren kunnen uiten.28 Twee elementen 
van de free space zijn essentieel: gemeenschapsvorming en empowerment.
Free space, gemeenschappen en morele spanning
Doordat evangelicalen zich organiseren in gemeenschappen en een groot commitment hebben 
ten aanzien van die gemeenschappen, creëren ze ruimte voor zichzelf. Een wat uitgebreider 
citaat van Martin maakt duidelijk hoe fundamenteel het is dat evangelicalen de banden met 
de gemeenschappen kunnen laten prevaleren boven andere banden.
“The logic of setting up some enclave of protected free space on the margins is that evan-
gelicals should sever the immemorial bonds tying them into local hierarchies and cut the 
lateral bonds linking them up with the neighbourhood and its norms of behaviour . These 
norms may include corruption, clientship, violence, the abuse and abandonment of wo-
men, the neglect of nurture and discipline, and the dissipation of resources – especially on 
alcohol . What evangelical religion achieves by its very existence is a fundamental tear in 
the fabric of mediation . They have laid the axe to a major sector of mediated power in the 
sphere of religion and that has implications for the other spheres” (1996, 58). 
Twee elementen komen naar voren uit deze beschrijving. In de eerste plaats het belang van 
de afwijkende normen van de omgeving. Free spaces kenmerken zich door een normenpatroon 
dat afwijkt van de omgeving. De spanning tussen mensen of tussen groepen die het gevolg is 
van het verschil in normenpatronen noem ik ‘morele spanning’. In het vervolg van dit onder-
zoek speelt morele spanning, net als religieuze spanning, een grote rol.
Het tweede element dat uit het citaat van Martin naar voren komt is dat evangelicalen 
in Latijns-Amerika feitelijk zorgden voor een interne revolutie door zich te onttrekken aan 
bestaande machtsstructuren. In het voormalige Oost-Europa fungeerden religieuze gemeen-
schappen op een vergelijkbare manier. Binnen een samenleving waar de staat bijna alomte-
genwoordig is en dwingend zijn moraal oplegt, vormden verschillende religieuze gemeen-
schappen enclaves waarin mensen relatief vrij waren. Religies creëerden institutionele ruim-
ten in totalitaire samenlevingen en fungeerden als een intellectuele krachtbron voor oppositie 
26 In hetzelfde jaar verscheen ook het boek van David Stoll onder de veelzeggende titel Is Latin 
America turning Protestant?
27 Hoewel in verschillende publicaties Martin de term free space gebruikt, werkt hij het concept ner-
gens echt uit, het blijft bij een tamelijk algemene beschrijving.
28 Becker en Dhingra concluderen in hun studie naar vrijwilligerswerk dat evangelicalen free space 
creëren, overigens zonder die term te noemen. “Evangelical congregations offer volunteers a space 
within a secular environment where they can express their spirituality and form ties with other 
members” (2001, 333).
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(Herbert 2003, 69). Deze interne revolutie kan door de creatie van free space ook leiden tot 
maatschappelijke veranderingen. Binnen en buiten de eigen gemeenschap kunnen bijvoor-
beeld armoede en analfabetisme worden aangepakt.29 Hoewel free space dus in eerste instantie 
ontstaat als een gerichtheid op de eigen groep of als uitdrukking van de verbondenheid met 
de eigen groep, is het dus mogelijk dat dit effecten heeft op de houding van gelovigen in de 
civil society, de maatschappelijke sfeer waarin mensen zich voor anderen inzetten. Hier lijkt 
bonding sociaal kapitaal te leiden tot bridging sociaal kapitaal.
 
Free space en empowerment 
Met alleen het creëren van gemeenschappen ontstaat er geen free space. Wat aan die ruimte 
bijdraagt, is dat evangelicalen door hun geloofsovertuiging een ondernemende sfeer stimule-
ren, of zoals Martin het omschrijft: “an outrageous religious entrepeneurship” (2002, 6). Het 
blijkt dat geloof evangelicalen een nieuw zelfrespect geeft: het geeft permissie aan de leden 
om zich uit te spreken over allerlei kerk- en geloofszaken, het initieert participatie en het 
mobiliseert ongeletterden (ibidem, 6). Juist deze empowerende of bekrachtigende30 werking 
is cruciaal voor de free space.
Creatie van free space en de bekrachtiging daarbinnen worden gestimuleerd door de wij-
ze waarop evangelicalen met gezag omgaan: alleen God heeft absoluut gezag, waardoor er 
ruimte ontstaat voor egalitaire, gezagskritische en democratiserende tendensen. In het lan-
gere citaat hierboven bleek al duidelijk dat evangelicalen zich in hun free space onttrekken 
aan verschillende machtsstructuren en vrijheid voor zichzelf creëren. Een belangrijke reden 
voor evangelicalen om zich daaraan te onttrekken is dat ze mensen zien als gelijken voor het 
aangezicht van God (Martin 2011, 34). Dit heeft ook als consequentie dat binnen de evan-
gelicale wereld kerkelijke hiërarchie een minder belangrijke plaats inneemt dan bij de meeste 
rooms-katholieken. Voor evangelicalen is het ‘priesterschap aller gelovigen’ van groot belang. 
Iedere gelovige is zelf verantwoordelijk voor zijn of haar geloofsleven en iedere individuele 
gelovige kan zonder tussenkomst van anderen God leren kennen (Martin 2002, 12). Doordat 
protestanten nadruk leggen op het zélf Bijbellezen, stimuleren ze dat de individuele gelovigen 
kritisch zijn en niet klakkeloos de uitleg van de geestelijke leiders volgen. Die nadruk op het 
individu en de kritische houding zijn nodig voor een vrijwillige keuze om zich ergens voor in 
te zetten (Martin 1999, 40; Trueman 2002, 20; vgl. Pally 2011, hoofdstuk 2). Deze nadruk op 
de individuele verantwoordelijkheid van de gelovigen schuurt met de Latijns-Amerikaanse 
cultuur die werd gedomineerd door het rooms-katholicisme. Wellicht is het verschil in vi-
sie op gezag en hiërarchie mede de oorzaak van de grote verschillen tussen protestantse en 
rooms-katholieke culturen. In protestantse culturen is er veelal sprake van een scheiding tus-
29 Deze ruimte kan ook een politieke functie krijgen. Martin schrijft over de kerken in Uganda: 
“churches prove the spaces within which potential leaders build up reputations and negotiate land 
disputes” (2011, 77).
30 Empowerment is geen fraai Nederlands woord en een adequate vertaling is er niet. Termen die wor-
den gebruikt zijn ‘toerusten’, ‘in hun kracht stellen’ en ‘bekrachtiging’. Toerusten is te intentioneel 
om een goede vertaling te zijn, empoweren is vaak een neveneffect of bijproduct van een bepaalde 
activiteit. ‘In hun kracht stellen’ is niet fraai en levert in de vervoegingen allerlei merkwaardige resul-
taten op. Hoewel ‘bekrachtiging’ onduidelijkheid kan scheppen omdat ‘bekrachtigen’ een normaal 
Nederlands woord is met een andere betekenis, kies ik toch voor deze term. In Nederland wordt 
het regelmatig gebruikt en inhoudelijk klopt het: mensen wordt een kracht gegeven, al dan niet 
intentioneel en die kracht wordt niet altijd gebruikt.
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sen kerk en staat en nadruk op de lokale gemeenschap. Als er revoluties zijn, komen die bij 
voorkeur van onderaf. In rooms-katholieke culturen heeft de kerk een andere rol gehad, eerst 
centraal het tegenwerken van de revolutie en vervolgens van bovenaf de revoluties bevorde-
ren (2002, 22; vgl. Sap 1996). Er zijn meer onderzoeken die wijzen op het maatschappelijk 
belang van de wijze waarop evangelicalen met gezag omgaan. Zo zouden protestanten een 
effectieve combinatie hebben gevonden van individualisme en een geest van gemeenschap die 
een positieve uitwerking heeft op de civil society (Bruce 2006, 15) en zijn er aanwijzingen dat 
een cultuur gedomineerd door een religie waarin autonomie een grote rol speelt, mogelijk een 
grotere non-profitsector heeft dan andere culturen (Salamon en Anheier 1997, 7). 
De nadruk op de individuele verantwoordelijkheid heeft consequenties voor de wijze van 
het besturen van een kerk. Bij protestantse gemeenschappen is er in het algemeen gedeeld lei-
derschap, waarbij de leden inspraak hebben of mogen stemmen over de leiders. Met name de 
presbyteriaanse wijze van kerkregering – die in veel protestantse gemeenschappen in zwang 
is - zou een positieve invloed hebben op de democratische gezindheid van protestanten (vgl. 
Walzer 1971, 301; Sap 1996). Een ander gevolg van de protestantse wijze van kerkregering 
is dat de gelovigen – veelzeggend is dat in de protestantse traditie niet gesproken wordt over 
leken – veel verantwoordelijkheden krijgen en vaardigheden aanleren die van pas komen in de 
civil society: spreken in het openbaar, leiding geven aan (Bijbelstudie)groepen en het vormen, 
geven en beargumenteren van een eigen mening (vgl. sociaal en moreel kapitaal). Het beho-
ren bij een religieuze gemeenschap kan leiden tot het aanleren van vaardigheden (paragraaf 
2), maar de mate van de invloed daarvan op de houding kan dus samenhangen met de vraag 
tot welke gemeenschap iemand behoort.
Kanttekeningen
Bij deze noties over free space en bekrachtiging past een aantal kanttekeningen. De eerste 
is dat het empirisch bewijs voor de relatie tussen ‘het priesterschap aller gelovigen’ en de 
positieve stimulans die daarvan uitgaat voor de houding in de civil society, nog smal is. 
Het argument als zodanig lijkt vaak de doorslag te moeten geven, empirische onderzoeken 
blijken nauwelijks voorhanden. Een tweede is dat er tussen evangelicale groeperingen grote 
verschillen zijn in de mate van vrijheid en hiërarchie. Met name in charismatische groepen, 
maar ook in bevindelijke kringen, kan de invloed van een voorganger of predikant zeer groot 
zijn. Formeel moeten ze de macht delen met een oudstenraad of kerkenraad, maar informeel 
kan hun woord als wet gelden. En tot slot past de kanttekening dat er wel heel ideaaltypisch 
gesproken wordt over de democratiserende protestanten versus de hiërarchische rooms-
katholieken. Bij een eigen kleine inventarisatie van de data van de World Values Survey 
(Ethiopië, Chili en Duitsland) is er bijvoorbeeld geen onderscheid te zien tussen rooms-
katholieken en protestanten als het gaat om de waardering van de democratie of de wens 
voor een sterke leider; internationale verschillen zijn vele malen groter dan interreligieuze 
verschillen.31 Daarnaast is er ook onderzoek dat aantoont dat de Rooms-Katholieke Kerk en 
rooms-katholieke groeperingen een drijvende kracht waren in de democratisering in tal van 
landen aan het einde van de twintigste eeuw (Casanova 2001, 1041; vgl. Huntington 1991).
31 Uiteraard zijn dit slechts een paar mogelijke indicatoren en speelt dit vooral op nationaal niveau. 
Gezien het voorgaande was het echter te verwachten dat protestanten minder geneigd zouden zijn 
een sterke leider te prefereren en dat hun waardering van de democratie hoger zou zijn dan die van 
hun rooms-katholieke landgenoten.
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Conclusie
Evangelicalen – en andere gelovigen – kunnen door hun gemeenschappen free spaces creë-
ren waarin ze zich ontworstelen aan de bestaande machtsstructuren. Een stimulans voor het 
creëren van die ruimten zijn normenpatronen die afwijjken van de samenleving, de morele 
spanning, Net als bij sociaal en moreel kapitaal en de religieuze economie is het de geloofs-
gemeenschap die een grote rol speelt. Een belangrijk element is de potentiële bekrachtigende 
werking van religieuze groeperingen. Er zijn aanwijzingen dat evangelicalen bekrachtigd 
worden om actief te zijn in de civil society. Dat komt tot uitdrukking in een democratische 
attitude en het aanleren van een aantal praktische vaardigheden. 
Free space heeft een aantal overeenkomsten met de religieuze economie op mesoniveau; bij 
beide spelen gemeenschappen en spanning met de omgeving een cruciale rol. Die spanning is 
bij free space gepreciseerd in afwijkende normenpatronen, aangeduid als morele spanning. Bij 
de religieuze economie ging het om religieuze spanning, spanning als gevolg van de mate van 
exclusiviteit van een geloofsovertuiging.  
 In de casestudies zal onderzocht worden of evangelicale gemeenschappen inderdaad fun-
geren als free spaces en wat het resultaat daarvan is. Bekrachtiging zal onderdeel zijn van de 
analyse van evangelicalen in de verschillende landen. Het concept free space biedt dus aan-
knopingspunten voor de rest van het onderzoek. Het gaat over evangelicalen en hun rol in 
de samenleving, het is deels empirisch gestoeld en heeft raakvlakken met zowel sociaal en 
moreel kapitaal als met religieuze economie. 
3 5  Terugblik en vooruitblik
Het doel van dit hoofdstuk is om inzicht te krijgen in welke benaderingen behulpzaam zijn 
voor de analyse en de verklaring van de houding van gelovigen in de civil society. Vier bena-
deringen van de relatie tussen religie en civil society staan in dit hoofdstuk centraal.
Met de benadering van sociaal en moreel kapitaal (paragraaf 1) kunnen gegevens over de 
rol van religieuze gemeenschappen inzichtelijk worden gemaakt. Die gemeenschappen creë-
ren sociaal kapitaal door middel van normen, netwerken en vertrouwen. Voor de civil society 
lijkt bridging sociaal kapitaal op het eerste oog van meer belang dan bonding sociaal kapitaal. 
Echter bridging sociaal kapitaal komt mede tot stand door de activiteiten van religieuze ge-
meenschappen zelf en door de invloed van de religieuze gemeenschappen op de attitude van 
de betrokkenen, bonding sociaal kapitaal. Zo blijken mensen die regelmatig participeren in re-
ligieuze gemeenschappen vaker vrijwilligerswerk te doen, meer te doneren aan goede doelen 
en vaker lid te zijn van maatschappelijke organisaties. Die inzet geldt voor zowel religieuze als 
seculiere organisaties en doelen. Verder is het waarschijnlijk dat betrokkenen bij religieuze ge-
meenschappen burgerschapsvaardigheden aanleren. Een vraag die open staat is of gelovigen 
meer of minder sociaal vertrouwen hebben dan anderen. Moreel kapitaal geeft als aanvulling 
op sociaal kapitaal dat ook het kweken van verantwoordelijkheisbesef van belang is.
Uit de benadering van de religieuze economie (paragraaf 3) komt naar voren dat de mate 
van commitment aan een religieuze gemeenschap afhankelijk is van de religieuze spanning 
met de omgeving. Naarmate die spanning hoger is, zetten mensen zich meer in voor de eigen 
groep. Een vraag die open staat is of de religieuze pluraliteit van de samenleving van invloed 
is op de mate van commitment van leden van een gemeenschap.
Tot slot geeft de theorie van free space (paragraaf 4) inzicht in de vraag hoe evangelicalen 
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zich verhouden tot de civil society. Evangelicalen creëren free spaces waarin ze verantwoorde-
lijkheden en vaardigheden leren en zo bekrachtigd worden om actief te zijn in de civil society, 
zowel voor de eigen groep als daarbuiten. Een constituerende factor voor de free spaces is de 
morele spanning, de verschillen in normenpatronen tussen een groep gelovigen en de rest van 
de samenleving.
In elke benadering bleek de vraag op te komen over de kwestie of gelovigen uit orthodoxe 
religieuze gemeenschappen, zoals evangelicalen, nu meer of minder dan andere gelovigen een 
gerichtheid hebben die de grenzen van de eigen gemeenschap overstijgt. Vaak lijkt er sprake 
te zijn van twee tegengestelde krachten: aan de ene kant een kracht die zorgt voor gericht-
heid op de eigen gemeenschap, gevoed door spanning met de buitenwereld. Aan de andere 
kant een kracht waardoor gelovigen een drang naar buiten hebben. Deze kan gevoed door de 
creatie van sociaal kapitaal binnen die gemeenschappen, het commitment dat energie geeft en 
de bekrachtiging die resulteert uit de creatie van vrije ruimte. Dit boek draait om de duiding 
van die twee krachten ten opzichte van elkaar.
De belangrijkste conclusie van dit hoofdstuk is dat het schetsen van verschillende per-
spectieven een completer beeld geeft van de werkelijkheid. Het zou de werkelijkheid geen 
recht doen om op basis van bovenstaande bespreking één benadering te kiezen als de enige 
juiste voor de verklaring van de houding van gelovigen in de civil society. In het volgende 
hoofdstuk worden de contouren van een theorie geschetst waarbij elementen uit de benade-
ringen van sociaal en moreel kapitaal, de religieuze-economie en freespace een plek krijgen. 
69
Imagination does not breed insanity . Exactly 
what does breed insanity is reason . Poets do 
not go mad; but chess-players do .
Gilbert Keith Chesterton (1908, 12)
4   Het beeld op scherp: vrije ruimte
Hoofdstuk 3 sloot af met de opmerking dat een combinatie van verschillende perspectieven 
een beter zicht geeft op de werkelijkheid. De combinatie van sociaal en moreel kapitaal, reli-
gieuze economie en free space geeft diepte en uiteindelijk een beter beeld van de verhouding 
tussen religie en de civil society. Maar hoe groter het aantal invalshoeken, hoe complexer 
het beeld. Het doel van dit hoofdstuk is om de waarde van de verschillende benaderingen te 
blijven vasthouden en tegelijkertijd de complexiteit zodanig in te perken dat casestudies naar 
de relatie tussen religie en civil society mogelijk en haalbaar zijn. Dit gebeurt op verschil-
lende manieren. Ten eerste worden de verschillende benaderingen uit het vorige hoofdstuk 
ten opzichte van elkaar geduid en wordt één overkoepelend verklaringsmodel geschetst voor 
de houding van evangelicalen in de civil society. Deze schets is geen afgerond theoretisch 
model – dat zou te ambitieus zijn – maar bevat de contouren van een dergelijk model. Ver-
volgens presenteer ik op basis van die contouren van de theorie een aantal verwachtingen 
over de houding van evangelicalen in de civil society. Ten derde wordt een onderzoeksaanpak 
geschetst om te onderzoeken of de verwachtingen in de verschillende casussen ook uitkomen. 
In de laatste paragraaf van dit hoofdstuk vindt reflectie plaats op de vooronderstellingen van 
dit onderzoek. 
Dit hoofdstuk is het scharnierhoofdstuk tussen het algemeen theoretisch gedeelte (hoofd-
stukken 1 tot en met 3) en de casestudies (hoofdstukken 5, 6 en 7). Tot nu toe werd in het 
algemeen gesproken over ‘gelovigen’ en regelmatig ingezoomd op ‘evangelicalen’. Vanaf dit 
hoofdstuk tot en met hoofdstuk 7 gaat het specifiek over evangelicalen, tenzij anders vermeld.
4 1  Free space als vertrekpunt
Voor een onderzoek naar de houding van evangelicalen in de civil society vormt de freespace-
benadering zoals beschreven in hoofdstuk 3.5 een goed vertrekpunt. Evangelicalen vormen 
gemeenschappen met normen die afwijken van de omgeving in zelf gecreëerde vrije ruimten. 
Deze vrije ruimte is bijvoorbeeld de lokale geloofsgemeenschap al dan niet aangevuld met 
anderssoortige evangelicale organisaties. Het feit dat evangelicalen gemeenschappen vormen 
is op zich al van belang, maar daarbij komt dat die gemeenschappen activiteiten kunnen ont-
plooien buiten de eigen groep, zoals bijvoorbeeld hulp aan verslaafden. Van belang is verder 
het feit dat er binnen evangelicale gemeenschappen weinig hiërarchie is en gelovigen zelf 
grote vrijheid hebben en verantwoordelijkheid krijgen om invulling te geven aan de acti-
viteiten binnen en buiten de gemeenschap. Dit resulteert in ruimten waarin eigen normen 
gelden en evangelicalen aangezet worden om activiteiten te ontplooien. Dit aanzetten tot het 
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ontplooien van activiteiten is de bekrachtigende werking van evangelicale gemeenschappen. 
Er is een aantal redenen om de freespacebenadering als vertrekpunt te nemen voor theo-
rievorming rond religie en civil society. In de eerste plaats is er het feit dat free space gebruikt 
wordt voor het duiden van de maatschappelijke houding van religieuze gemeenschappen 
(Evans en Boyte, 1986), waaronder ook evangelicale gemeenschappen (Martin 1990; Martin 
1996), een indicatie dat deze benadering ook zinvol kan zijn voor dit onderzoek. Ten tweede 
sluit de benadering aan bij de belangrijkste conclusies uit hoofdstuk 1, namelijk dat differen-
tiatie niet per definitie leidt tot het verdwijnen van de invloed van religie op de samenleving 
en dat er geen tendens is van privatisering van religie. Integendeel, soms is er sprake van 
deprivatisering. Religie kan dus van invloed zijn op de civil society (zie hoofdstuk 1.2 en 1.3) 
en daar is binnen de free space aandacht voor. 
Daarnaast zijn er twee pragmatische overwegingen van belang. Free space heeft een brug-
functie tussen sociaal kapitaal en de religieuze economie en sluit met de nadruk op individu-
ele verantwoordelijkheid aan bij moreel kapitaal. Sociaal kapitaal en religieuze economie ble-
ken, naast de freespacebenadering, twee benaderingen te zijn die op onderdelen meer inzicht 
kunnen geven in de houding van gelovigen in de civil society. Zowel bij free space als bij sociaal 
kapitaal is een leidende gedachte dat het deel uitmaken van een (religieuze) gemeenschap 
in veel gevallen leidt tot een actievere houding in de civil society. Daarnaast spelen normen 
in beide benaderingen een rol. Normen vormen, naast vertrouwen en netwerken, een van de 
onderdelen van sociaal en moreel kapitaal. In de freespacebenadering zoals geschetst in het 
vorige hoofdstuk zijn normen mede constituerend voor het creëren van evangelicale enclaves. 
Het gaat om enclaves met een eigen normenpatroon dat afwijkt van de rest van de samenle-
ving. De overeenkomst tussen de religieuze economie en free space is het feit dat spanning een 
grote rol speelt. Bij de religieuze economie gaat het om religieuze spanning, waarbij de mate 
van exclusiviteit van het geloof een essentieel element is. Een exclusieve religie levert volgens 
de religieuze economie spanning op met de omgeving. Door die exclusiviteit hechten gelovi-
gen veel waarde aan hun religie en willen ze zich inzetten voor hun religieuze gemeenschap. 
Bij free space is de morele spanning (afwijkende normenpatronen) van belang. Het lijkt voor 
de hand te liggen dat er een relatie kan zijn tussen de exclusiviteit (religieuze spanning) en 
afwijkende normenpatronen (morele spanning). Exclusieve religies kunnen normen hanteren 
die elders niet gehanteerd worden. Echter, dit is niet noodzakelijk. In het algemeen geldt dat 
free space een brug vormt tussen de benadering van religieuze economie, die meer gericht is op 
de sociale context, en de sociaalkapitaalbenadering, die vooral het accent legt op de effecten 
van gemeenschappen. 
De andere pragmatische overweging om free space als vertrekpunt te nemen voor een the-
oretisch kader, is dat er geen uitgewerkt concept van free space is. Dat biedt de mogelijkheid 
om het globale concept als uitgangspunt te nemen en van daaruit de contouren van een nieu-
we theorie te schetsen gericht op de houding van gelovigen in de civil society. Tegelijkertijd 
geeft het ook de mogelijkheid om een aantal onderdelen uit de sociaalkapitaalbenadering en 
die van de religieuze economie op te nemen die wel van belang bleken voor het verklaren van 
de houding van gelovigen, maar bij free space niet aan bod kwamen. Daarbij gaat het om de 
sociale context, verklaringen rond filantropie, de inzet via seculiere of religieuze organisaties 
en de rol van vertrouwen en netwerken. 
Het grote winstpunt van een theorie van de vrije ruimte is dat, indien de contouren van 
deze theorie behulpzaam blijken te zijn, er een empirisch getoetste theoretische benadering 
beschikbaar is die inzicht geeft in de houding van gelovigen in de civil society. Zoals in de 
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inleiding beschreven, een dergelijke theorie is nog niet voorhanden; óf er zijn algemene the-
orieën die nauwelijks uitgaan van de empirie óf empirisch gestoelde theorieën die gebruikt 
worden voor het verklaren van andere fenomenen, zoals sociaal kapitaal, en die dan worden 
toegepast op religie of gelovigen. 
4 2  Vrije ruimte: contouren van een theorie 
In het vervolg van dit onderzoek wordt de term ‘vrije ruimte’ gebruikt. De reden hiervoor is 
dat free space de inspiratiebron is voor deze term. Omdat de hierboven genoemde elementen 
uit twee andere benaderingen zijn ingebed, is gekozen om niet de term free space zelf te ge-
bruiken. 
Op basis van de voorgaande hoofdstukken en met name de benaderingen van free space, 
sociaal kapitaal en religieuze economie, schets ik hieronder de contouren van een theorie van 
de vrije ruimte die inzicht kan bieden in de houding van evangelicalen in de civil society. 
De contouren van die theorie luiden als volgt: evangelicalen creëren
1 . een ruimte
2 . waarin religieuze gemeenschappen
3 . met een eigen normenstelsel
4 . gecommitteerde leden
5 . bekrachtigen om activiteiten in de samenleving te ontplooien 
6 . door middel van de activiteiten van religieuze gemeenschappen zelf
7 . en door middel van het aanleren van verantwoordelijkheden en vaardigheden
8 .  (een ruimte) waarvan de sterkte van de grenzen bepaald wordt door de sociale con-
text . 
Deze onderdelen van de vrije ruimte worden een voor een besproken. 
1 . Ruimte
In de eerste plaats, een vrije ruimte is – in lijn met free space – een metafoor voor de sociale 
ruimte die gelovigen creëren door gemeenschappen te vormen en activiteiten te ontplooien. 
Dit is vergelijkbaar met de maatschappelijke sfeer uit de definitie van civil society (hoofdstuk 
1). Een essentieel onderdeel van ruimte is dat gelovigen de vrijheid hebben om zich te orga-
niseren, zich te gedragen volgens eigen inzichten en om activiteiten te ontplooien. 
Dit betekent echter niet dat ‘ruimte’ alleen in figuurlijke zin geldt. In Latijns Amerika 
brengen evangelicalen ook fysieke enclaves tot stand (Martin 1996, 58) en in de VS creëren 
de Amish voor zichzelf letterlijk (geografisch) en figuurlijk een vrije ruimte (vgl. Vonk 2004). 
Daarnaast kan ruimte ook het midden houden tussen sfeer en enclave, namelijk ruimte in de 
zin van een spectrum aan evangelicale organisaties die op tal van maatschappelijke terreinen 
actief zijn.
Voor de casestudies betekenen deze opmerkingen dat er gekeken wordt in hoeverre evan-
gelicalen naast eigen geloofsgemeenschappen andere maatschappelijke organisaties oprich-
ten, in hoeverre ze zich inzetten voor een vrije ruimte voor zichzelf en of evangelicalen ook 
voorstander zijn van vrije ruimten voor andere (geloofs)groeperingen.
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2 . Religieuze gemeenschappen
Religieuze gemeenschappen zijn een cruciaal element in de vrije ruimte. Het gaat hierbij niet 
alleen om organisaties die tot stand komen uit een contract en waarbij zakelijke doelstel-
lingen centraal staan (vgl. Gesellschaft), maar om verbanden die meer organisch ontstaan en 
meer levensterreinen beslaan (vgl. Gemeinschaft; Kuiper 2009, 140). Binnen de geloofsge-
meenschappen gelden bepaalde normen, komen leden samen en worden ze bekrachtigd, de 
gemeenschappen zelf ontplooien activiteiten en binnen de gemeenschappen worden verant-
woordelijkheden en vaardigheden aangeleerd (vgl. Putnam 2000, 66 en Ammerman 2005, 51; 
zie hoofdstuk 3.1). Het gaat hier nadrukkelijk om de lokale geloofsgemeenschappen, de groep 
mensen die betrokken is of zich betrokken voelt bij een lokale geloofsgemeenschap. Twee 
factoren die bij moreel kapitaal werden benoemd, zijn daarbij mogelijk van belang: duurzame 
relaties en inclusiviteit (in hoeverre gemeenschappen meerdere levensaspecten beslaan). 
3 . Normen
Normen zijn mede constituerend voor de vrije ruimte. In lijn met de beschrijving van free 
space in hoofdstuk 3.4 is het vooral van belang om op zoek te gaan naar ethische normen bin-
nen de gemeenschap die afwijken van de samenleving als geheel of van de directe omgeving. 
Dat zijn namelijk mogelijk bronnen van morele spanning die leiden tot het oprichten van 
eigen organisaties. Normen kunnen op twee niveaus tot spanning leiden. Enerzijds is er de 
micro-ethiek: normen die gaan over de levensstijl van individuen, bijvoorbeeld standpunten 
over abortus, anticonceptie en de wijze van kleden. Anderzijds is er de macro-ethiek; hier gaat 
het om normen die betrekking hebben op de inrichting van de samenleving, zoals aandacht 
voor duurzaamheid, opkomen voor armen e.d.. Het mag duidelijk zijn dat er een bepaalde 
mate van overlap is tussen micro- en macro-ethiek. Zo heeft het strijden tegen abortus ook 
macro-ethische kanten, en kan gerichtheid op duurzaamheid ook voor de persoonlijke le-
vensstijl en micro-ethische keuzes consequenties hebben. Hieronder wordt verder ingegaan 
op de consequenties van afwijkende normen.
4 . Gecommitteerde leden
Een hoge mate van exclusiviteit leidt tot een groter commitment van de leden dan minder 
exclusieve varianten van een religie (Stark en Finke 2000, 52, zie ook hoofdstuk 3.3). Dat 
grotere commitment uit zich in ieder geval in inzet voor de eigen groep (in tijd en geld) en 
mogelijk in inzet voor mensen buiten de eigen groep. Daarbij zijn er twee tegengestelde 
krachten werkzaam. De ene kracht is naar binnen gericht en wordt gevoed door de hoge 
mate van exclusiviteit waardoor mensen zich met name inzetten voor de eigen gemeenschap. 
De andere kracht werkt naar buiten; het commitment dat energie geeft om zich in te zetten 
binnen en buiten de eigen groep. In andere woorden: gecommitteerde leden creëren bonding 
sociaal kapitaal, sociaal kapitaal als resultante van de interne gerichtheid en de netwerken 
binnen de eigen groep. Tegelijkertijd creëren gelovigen mogelijk ook bridging sociaal kapi-
taal, sociaal kapitaal dat ontstaat door verbinding van mensen uit verschillende groepen (vgl. 
Putnam 2000, 22 23). Hoe zich dat uit en welke factoren bijdragen aan meer bonding of meer 
bridging sociaal kapitaal komt bij de volgende drie onderdelen van de vrije ruimte aan bod.
5 . Bekrachtigen tot activiteiten
Bekrachtigen (empoweren) in de context van dit onderzoek is het stimuleren en in staat stel-
len om het eigen leven niet te nemen zoals het is, maar daar zelf actief invloed op uit te 
H
oofdstuk 4 
H
et beeld op scherp: vrije ruimte
73
oefenen én zich in te zetten voor anderen (vgl. Miller en Yamamori 2007, 133; Martin 1994, 
85). Het gaat er hierbij om dat mensen aangezet worden tot en mogelijkheden krijgen om 
activiteiten te ontplooien. Bekrachtiging leidt tot de opbouw van moreel en sociaal kapitaal. 
Bij de bespreking van de punten 6 en 7 gaat het concreet over manieren waarop of middelen 
waarmee mensen bekrachtigd worden. Hier gaat het om de mogelijke resultaten van die 
bekrachtiging. Zoals uit hoofdstuk 3 bleek, zijn verschillende resultaten mogelijk, waarbij er 
twee mede bepalend zijn voor de houding van mensen in de civil society: lidmaatschappen 
van maatschappelijke organisaties en filantropie (geefgedrag en vrijwilligerswerk). Voor een 
nadere precisering is het nodig om te weten of het gaat om lidmaatschappen van, giften aan 
of vrijwilligerswerk voor evangelicale doelen en/of om doelen buiten evangelicale kring. Uit 
paragraaf 3.1 bleek dat er mogelijk verbanden zijn tussen filantropie en religie. In de eerste 
plaats is er een positieve relatie tussen participatie in religieuze vieringen en vrijwilligerswerk 
en geefgedrag, zowel in eigen religieuze kring als daarbuiten (Becker en Dhingra 2001, 318, 
332). Ten tweede is er een positieve relatie tussen religieuze participatie en lidmaatschappen 
van zowel religieuze als seculiere organisaties (Norris en Inglehart 2004, 188, 189). Een factor 
die daarbij een rol speelt is dat door participatie in een gemeenschap mensen eerder gevraagd 
worden om activiteiten te doen of gemakkelijker kunnen meedoen met anderen (Baggett 
2002, 434; Campbell en Yonish 2003, 95). Deze verklaring past binnen de sociaalkapitaalbe-
nadering; sterke netwerken leiden tot meer sociaal kapitaal.
Naast het onderscheid van gerichtheid op de eigen kring of juist daarbuiten, is een tweede 
onderscheid van belang, namelijk die tussen ‘hulpverlening’ en ‘sociale actie’. Hulpverlening 
duidt op de directe inzet voor mensen in nood – denk aan helpen van drugsverslaafden, zie-
ken, mensen die lijden aan hiv/aids. Onder sociale actie worden activiteiten verstaan die als 
doel hebben een structurele verandering in de samenleving te bewerkstelligen. Voorbeelden 
daarvan zijn politiek, handtekeningenacties, lobby, protesten e.d. Als sociale actie gericht is 
op veranderingen in de hele samenleving, niet alleen lobby voor de eigen of een andere orga-
nisatie, gaat het om transformatie; een term die evangelicalen zelf regelmatig gebruiken (zie 
hoofdstuk 1 over Lausanne). De inzet voor transformatie gaat gepaard met de mobilisatie van 
moreel kapitaal voor de samenleving als geheel.
Aanleiding voor het onderscheid tussen hulpverlening en sociale actie ligt zowel in de be-
spreking van evangelicalen en het Lausannecongres (1.3) als in de bespreking van de worldly- 
other-worldly discussie (2.3). In hoofdstuk 1.3 kwam naar voren dat evangelicalen zelf aange-
ven dat hulpverlening per definitie goed is, maar dat sociale actie meer omstreden is. Uit het 
tweede hoofdstuk bleek dat een other worldly gerichtheid worldly consequenties kan hebben, 
maar dat die consequenties met name zullen liggen op het vlak van de directe hulpverlening. 
Data uit het vorige hoofdstuk – met name de cijfers van Ammerman en Chaves over lokale 
geloofsgemeenschappen (3.1) geven steun aan dat vermoeden. 
6 . Activiteiten van de religieuze gemeenschappen
Religieuze gemeenschappen zijn niet alleen zelf onderdeel van de civil society, de gemeen-
schappen ontplooien ook activiteiten in de civil society (hoofdstuk 1.2, vgl. de uitgebreide 
studies van Chaves (2004) en Ammerman (2005)). De meeste activiteiten zijn gericht op 
de eigen groep, maar er zijn ook activiteiten gericht op mensen buiten de gemeenschap, met 
name op hen die minder goed voor zichzelf kunnen zorgen, zoals ouderen, kinderen, daklo-
zen en drugsverslaafden (zie hoofdstuk 3.1). Voor 44 % van de kerkelijke gemeenschappen in 
de VS blijkt social outreach een belangrijk doel te zijn (Ammerman 2005, 132). Daarbij moet 
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wel de kanttekening geplaatst worden dat de onderzochte geloofsgemeenschappen deze out-
reach niet als hun belangrijkste activiteit zien. Het meeste geld en de meeste tijd gaan naar 
andere zaken, zoals de kerkdiensten, het overdragen van religieuze kennis en het maken van 
muziek (Chaves 2004, 37, 51). 
Niet alleen de activiteiten direct gericht op de samenleving, maar ook die voor en van de 
eigen geloofsgemeenschap kunnen relevant zijn voor de vrije ruimte en de houding van de 
gelovigen in de civil society. Dit betekent dat het lijstje lidmaatschappen, geefgedrag en vrij-
willigerswerk wordt uitgebreid met ‘activiteiten geloofsgemeenschap’. En net als bij die eerste 
drie zaken is ook hier het onderscheid binnen versus buiten eigen kring en hulpverlening 
versus sociale actie van belang. 
7 . Verantwoordelijkheid en vaardigheden
Het zevende deel van de contouren van de theorie van de vrije ruimte is dat evangelicalen 
verantwoordelijkheidsbesef (moreel kapitaal) en vaardigheden (sociaal kapitaal) aanleren. Uit 
hoofdstuk 3.1 bleek dat het verantwoordelijkheidsbesef mede het gevolg is van het feit dat 
leden van een gemeenschap bewust gemaakt worden van de mogelijkheden om zich in te zet-
ten (zie hoofdstuk 3.1; Baggett 2002; Norris en Inglehart 2004, 180 e.v.). Daarnaast bleek uit 
hoofdstuk 3.5 deze vorming samen te hangen met de relativering van (religieus) gezag door 
evangelicalen en het feit dat de gemeenschap nieuwe eigenwaarde en respect geeft. Het is de 
vraag of het kweken van verantwoordelijkheidsbesef binnen de evangelicale gemeenschap ook 
resulteert in het nemen van verantwoordelijkheid voor zaken buiten de eigen gemeenschap. 
Uit het vorige hoofdstuk kwam naar voren dat gelovigen leren presentaties te geven, te 
vergaderen, een groep te leiden enz. en dat ze daardoor vermoedelijk geneigd zullen zijn hun 
vaardigheden ook buiten de eigen gemeenschap in te zetten (Baggett 2002, 434; Ammerman 
2005, 265). Het gaat hier om een vermoedelijke invloed. Er zijn geen empirische bewijzen 
dat dit daadwerkelijk zo is. In de casestudies zal gezocht worden naar aanwijzingen voor het 
aanleren en toepassen van die burgerschapsvaardigheden buiten de eigen gemeenschap.
Hoewel religieuze gemeenschappen niet als doel hebben om verantwoordelijkheidsbesef 
of vaardigheden aan te leren, kunnen die twee elementen wel van wezenlijk belang zijn voor 
de houding van gelovigen in de civil society. Deze constatering heeft consequenties voor de 
operationalisering; het betekent dat bij de analyse van organisaties het niet voldoende is om 
alleen te kijken of te vragen naar doelstellingen, activiteiten en de directe resultaten van die 
activiteiten, maar dat er ook oog dient te zijn voor deze bijproducten.
8 . Sociale context
Bij de vrijeruimtebenadering speelt de sociale context een belangrijke rol. Uit hoofdstuk 2 
en 3 kwam sterk naar voren dat die sociale context van groot belang is voor de houding van 
gelovigen in de civil society. De sociale context beslaat onder andere de mate van morele en 
religieuze spanning, de mate van pluraliteit en de verhouding kerk – staat.
Deze context heeft met name invloed op de grenzen van de vrije ruimte en – mede daar-
door - ook op wat binnen die grenzen gebeurt. Een ruimte is een ruimte doordat er sprake is 
van een begrenzing; er zijn echter grote verschillen in de aard van grenzen. Grenzen, of die 
nu fysiek zijn of niet, open of meer gesloten, hebben altijd gevolgen voor de verhoudingen 
tussen de entiteiten aan beide zijden van de grens. Hoe strikter de grenzen, hoe exclusiever 
de groep binnen de vrije ruimte is en dat heeft consequenties voor de houding van gelovigen.
Verschillende elementen uit de sociale context zijn van belang voor de striktheid van deze 
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grenzen: sociale en politieke vrijheden, de morele en religieuze spanning met de omgeving, 
de mate van religieus pluralisme, de internationale inbedding van een religieuze traditie en 
de geloofsovertuiging zelf. Deze punten kwamen in de vorige twee hoofdstukken al aan bod, 
maar worden hieronder geëxpliciteerd en verbonden met de vrije ruimte.
8a. Sociale en politieke vrijheden
Sociale en politieke vrijheden zoals vrijheid van godsdienst, vrijheid van samenkomst en vrij-
heid van meningsuiting, zijn van belang voor de vrije ruimte (Casanova 1994, 218; Stark en 
Iannacone 1994, 233). Echter, dat betekent niet dat een bepaalde mate van vrijheid of onvrij-
heid altijd eenzelfde uitkomst heeft. Zo kan een grote mate van onvrijheid tot verschillende 
reacties leiden. 
Een mogelijke reactie is dat religieuze groeperingen onder druk van een autoritair regime 
nauwelijks een eigen vrije ruimte creëren. Het resultaat is dat geloofsgemeenschappen bang 
zijn om geluiden te laten horen of activiteiten te ontplooien die de overheid onwelgevallig 
zijn. Voorbeelden daarvan zijn te vinden bij kerken en kerkgenootschappen in China en in 
Oost-Europa ten tijde van het communisme.
De tweede reactie op onvrijheid is tegengesteld aan de eerste: het gaat om het vormen van 
tegenkrachten tegen een autoritaire overheid. Ook daarvan zijn voorbeelden te vinden in het 
voormalig Oostblok. In Polen blijkt dat de Rooms-Katholieke Kerk zich eerst verzette tegen de 
staatsoverheersing over de kerk en zich later juist sterk maakte voor meer vrijheden in de samen-
leving in het algemeen (Casanova 1994, 99,100, vgl. Herbert 2003, 70). Daarnaast probeerde 
een aantal kerken zelf vrije ruimten te creëren (Herbert 2003, 70). In reactie op druk van de 
overheid is het dus mogelijk dat er een (verborgen) vrije ruimte wordt gecreëerd met heel sterke 
grenzen. In de praktijk betekent het dat mensen binnen een geloofsgemeenschap zich in het 
verborgen en dus binnen de eigen groep kunnen uitspreken. Er kan dus wel sociaal kapitaal ont-
staan – in de zin van netwerken, normen, vertrouwen en het aanleren van vaardigheden - maar 
dat sociaal kapitaal en die vaardigheden zijn nauwelijks inzetbaar buiten de eigen vrije ruimte. 
Niet alleen onvrijheid, ook een grote mate van vrijheid kan tot verschillende reacties lei-
den. Op het moment dat in een samenleving mensen en groepen vrijheden en mogelijkheden 
hebben om zich te uiten, zich te organiseren en activiteiten te ontplooien, zal er een groter 
aanbod aan religieuze overtuigingen en een breder scala aan geloofsgemeenschappen zijn (zie 
hoofdstuk 3.3). Meer aanbod leidt in het algemeen tot meer religieuze participatie. Echter, 
een andere reactie is ook denkbaar: op het moment dat er geen druk van buitenaf is, is het 
aannemelijk dat religieuze groeperingen minder behoefte hebben om een duidelijke eigen 
vrije ruimte te creëren. In de casestudies komen alleen landen aan bod waar een grote mate 
van sociale en politieke vrijheid is en grote spanningen op die terreinen niet spelen.
8b. Morele en religieuze spanning 
Een tweede en derde factor in de sociale context zijn de mate van morele en religieuze span-
ning tussen gelovigen en hun omgeving. Operationalisering van deze spanningen is echter 
niet eenvoudig. 
Als eerste de religieuze spanning. In de benadering van de religieuze economie bleef het 
bij een tamelijk onbepaalde religieuze spanning, namelijk spanning als gevolg van exclusivi-
teit van een religie en de hoge waarde die gelovigen aan hun religie hechten. Nu is het mo-
gelijk om te stellen dat evangelicalen een exclusieve religie aanhangen en er dus per definitie 
sprake is van religieuze spanning. Echter, de verwachting is dat die spanning lager is naarmate 
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evangelicalen zich bewegen in een omgeving die meer evangelicaal is. Concreet betekent dit 
dat de mate van religieuze spanning bepaald zal worden aan de hand van de vraag of evan-
gelicalen een grote groep vormen in de samenleving (lage religieuze spanning) of juist als 
enige christelijke groepering in een samenleving aanwezig zijn (hoge religieuze spanning). 
Verder is het uitgangspunt dat er sprake is van minder religieuze spanning als evangelicalen 
zich in een protestantse cultuur bevinden, een iets hogere spanning als ze zich in een rooms-
katholieke omgeving bevinden en een fors hogere spanning als ze zich in een niet-christelijke 
of niet-religieuze cultuur bevinden. Naast deze feitelijke benadering van religieuze spanning, 
is een andere benadering mogelijk nodig. Daarbij gaat het niet om de daadwerkelijke mate 
van exclusiviteit, maar de door evangelicalen ervaren mate van exclusiviteit. Deze mate van 
gepercipieerde religieuze spanning zal onderzocht worden met behulp van literatuur en inter-
views met betrokkenen bij de Evangelical Alliances en de IFES-bewegingen in drie landen.
De morele spanning kwam naar voren bij de freespacebenadering. Daar speelde morele 
spanning een grote, maar niet duidelijk omschreven rol. Bij free space gaat het vooral om span-
ning als gevolg van een afwijkend normenpatroon tussen een groep gelovigen en hun omge-
ving. In dit onderzoek is morele spanning de afstand tussen de samenleving zoals die nu is en 
zoals die zou moeten zijn. Daarbij gaat het dus niet alleen om afwijkende normenpatronen, 
deze spelen daarbij wel een grote rol, maar ook om overtuigingen rondom de inrichting van 
de samenleving. Morele spanning kan zowel micro-ethisch als macro-ethisch als ook beide 
zijn. Operationalisatie vindt plaats op twee manieren. In de eerste plaats door aan de hand 
van data over waarden, normen en overtuigingen te onderzoeken wat de feitelijke afstand is 
tussen de huidige en de gewenste situatie. Daarnaast zal er met behulp van literatuurstudie 
en interviews gekeken worden naar de gepercipieerde afstand. Net als bij religieuze spanning, 
geldt ook hier dat naast data over normen en overtuigingen, de gepercipieerde morele span-
ning van belang kan zijn. Dit zal in de interviews aan bod komen.
Het is aannemelijk dat religieuze en morele spanning vaak hand in hand gaan. Een min-
derheidsreligie is exclusief en heeft mogelijk ook andere normenpatronen en ideeën over de 
(morele) inrichting van het land, maar noodzakelijk is dat niet. Zo is het ook mogelijk dat 
aanhangers van een exclusieve religie, of deze aanhang nu relatief groot of klein is in een land, 
een normenpatroon heeft dat niet of nauwelijks afwijkt van de omgeving. Omdat morele en 
religieuze spanning mogelijk van grote invloed is op de houding van gelovigen, zal ik in pa-
ragraaf 3 schetsen wat de verwachtingen zijn van de doorwerking van de religieuze en morele 
spanning op de houding van gelovigen. 
8c. Religieus pluralisme
Een derde factor die mogelijk van belang is bij de sociale context is de mate van religieus plu-
ralisme. In het algemeen lijkt te gelden: hoe pluralistischer het religieuze landschap, hoe gro-
ter de religieuze participatie (Stark en Iannacone 1994, 240). De achtergrond hiervan is dat 
er aanwijzingen zijn dat meer aanbod aan religieuze stromingen leidt tot meer consumptie 
(religieuze participatie). In landen met een staatskerk of een dominante kerk is de religieuze 
participatie bijna altijd laag (ibidem, 233). Opmerkelijk is dat pluralisme wel leidt tot meer 
religieuze participatie, maar tegelijkertijd ook tot een afname van de formele publieke invloed 
van religie (Stark en Finke 2000, 198-202).1 
1 Overigens zoals in hoofdstuk 3.3 besproken, lijkt in Europa de relatie tussen pluraliteit en partici-
patie niet of nauwelijks op te gaan.
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8d. Internationale inbedding in religieuze traditie
De voorlaatste factor van de sociale context is de internationale inbedding van een religie. 
Religies die ingebed zijn in een transnationale beweging met aandacht voor het publieke 
domein, zullen eerder deprivatiseren (Casanova 1994, 225; hoofdstuk 2.2). Evangelicalen 
maken deel uit van een transnationale beweging (vgl. Jenkins 2002; Martin 2011, 38). Of er 
sprake is van aandacht voor het publieke domein kan niet meteen geconcludeerd worden. In 
de landenhoofdstukken die volgen, zal gekeken worden in hoeverre evangelicalen in relatie 
staan tot evangelicalen in andere delen van de wereld en de wereldwijde evangelicale bewe-
ging. 
8e. Geloofsovertuiging
De geloofsovertuiging, in de zin van de religieuze leer, vormt in bovenstaande omschrijving 
van de vrije ruimte geen aparte categorie. Uit de hoofdstukken1, 2 en 3 bleek echter dat er op 
verschillende manieren mogelijk een invloed kan uitgaan van de geloofsovertuiging zelf op 
de houding van gelovigen in de civil society. In hoofdstuk 1 werd de sociale betrokkenheid 
die het Lausanneconvenant aanmoedigt gemotiveerd vanuit de religieuze leer. En hoewel uit 
hoofdstuk 3 naar voren kwam dat de geloofsovertuiging in de meeste gevallen niet nodig is 
voor de verklaring van gelovigen in de civil society of niet van belang is, bleken er ook te-
gengeluiden te zijn. Allereerst zijn er de veelal religieus gemotiveerde normen die de morele 
spanning bepalen en daarmee ook van invloed kunnen zijn op de grenzen van de vrije ruimte. 
In de tweede plaats heeft de geloofsovertuiging van de evangelicalen een relatie met de ver-
antwoordelijkheden en het priesterschap van de gelovigen, zoals in het vorige hoofdstuk naar 
voren kwam. In hoofdstuk 2.3 staat een derde factor voor deprivatisering genoemd: een leer 
of traditie op het gebied van publieke identiteitsvorming. Tot slot heeft de geloofsovertuiging 
ook te maken met de sociale context, als het gaat om het deel uitmaken van een internationale 
gemeenschap. In de casestudies zal aandacht zijn voor een eventueel verband tussen geloofs-
overtuiging en houding. 
Bovenstaande acht elementen vormen samen de contouren van de theorie van de vrije ruimte. 
In hoofdstuk 8 zal op grond van de casestudies in de volgende drie hoofdstukken uitgebreid 
worden ingegaan op de contouren van de theorie die de houding van evangelicalen in de 
verschillende casus inzichtelijk maakt en een bevredigende verklaring biedt voor die houding. 
In hetzelfde slothoofdstuk komt vervolgens de vraag aan bod of de contouren van de theorie 
van de vrije ruimte voldoende aangrijpingspunten bieden om ze verder uit te werken naar een 
theorie en hoe die theorie er dan uit zou zien.
4 3  Van verwachtingen naar casestudies
De contouren van de theorie van de vrije ruimte bieden niet alleen een kader voor de analyse 
van data, maar bevatten impliciet een aantal verwachtingen. Door deze verwachtingen te ex-
pliciteren en te onderzoeken of deze uitkomen in drie landen, Kenia, Nederland en Brazilië, 
krijgt het onderzoek meer scherpte. In de volgende hoofdstukken staan de verwachtingen 
centraal staan en in het voorlaatste hoofdstuk vindt een analyse plaats in hoeverre de ver-
wachtingen uitgekomen zijn, waarom er eventueel andere uitkomsten zijn en wat dit voor 
gevolgen heeft voor de theorie van de vrije ruimte. 
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Voordat in de volgende drie hoofdstukken de houding van evangelicalen in de civil society 
in de verschillende landen aan bod komt, staat het tweede deel van dit hoofdstuk in het teken 
van de onderzoeksverantwoording en onderzoeksopzet van de casestudies. Achtereenvolgens 
komen aan bod: de verwachtingen, een toelichting op de keuze voor de landen en organisaties 
en de onderzoeksopzet.
Verwachtingen
Op basis van de contouren van de theorie van de vrije ruimte is een aantal verwachtingen af 
te leiden over de houding van evangelicalen in de civil society. 
1.  Evangelicalen creëren vrije ruimten, waarbij de lokale geloofsgemeenschappen een 
belangrijke rol spelen. 
2.  Evangelicalen worden binnen die vrije ruimten bekrachtigd om actief te zijn in 
de civil society. Bekrachtiging – het feit dat evangelicalen vaardigheden en ver-
antwoordelijkheden aanleren in hun eigen groep – vormt de verbinding tussen de 
creatie van vrije ruimten en het ontplooien van activiteiten in de civil society. 
3. Die bekrachtiging resulteert in ieder geval in onderlinge hulpverlening. 
4.  Hoe die bekrachtiging verder uitwerkt - sociale actie en gerichtheid op eigen 
groep of op de samenleving als geheel - is afhankelijk van de morele en religieuze 
spanning. Morele spanning is het verschil in waarden- en normenpatronen tussen 
evangelicalen en andere groepen in de samenleving, religieuze spanning is de mate 
van exclusiviteit van een religieuze stroming. 
 Drie vragen zijn nodig om de uitwerking van de bekrachtiging te bepalen.
a.  Waarop richten evangelicalen hun activiteiten: binnen of buiten de eigen vrije 
ruimte of beide?
b.  Hoe organiseren evangelicalen zich om activiteiten te ontplooien: door in de 
eigen vrije ruimte te blijven (geloofsgemeenschappen en/of andere evangelicale 
organisaties, bonding sociaal en moreel kapitaal) of zich buiten die ruimte te 
begeven (bridging sociaal en moreel kapitaal) of beide?
c. Wat is de aard van de activiteiten: hulpverlening, sociale actie of beide?
Een antwoord op deze vragen is schematisch weer te geven. Uiteraard is een dergelijk schema 
een simplificatie van de werkelijkheid, maar het voordeel is dat het de verwachtingen voor dit 
onderzoek scherp en inzichtelijk maakt.
In onderstaand schema staat op de horizontale as de religieuze spanning (van laag naar 
hoog) en op de verticale as de morele spanning (van laag naar hoog). In het veld zijn vier 
ideaaltypen gegeven van de houding van evangelicalen bij een lage/hoge morele spanning in 
relatie tot een lage/hoge religieuze spanning: hervormers, afsluiters, deelgenoten en prikkers.
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Schema 4.1: Uitwerking bekrachtiging in vier ideaaltypen 
In het geval van beide uitersten, hoge of lage spanning op alle terreinen, is de karakterisering 
het eenvoudigst. 
Afsluiters
Bij een hoge morele (micro- en macro-ethisch) en hoge religieuze spanning is de verwachting 
dat evangelicalen zich zullen afsluiten van de samenleving. Door de hoge religieuze span-
ning met de omgeving ontstaat een sterke interne gerichtheid: evangelicalen hebben een 
groot commitment aan die gemeenschap en richten zich met hun activiteiten op (het in stand 
houden van) hun eigen geloofsgemeenschap. De verwachting is dan dat evangelicalen zich 
aansluiten bij een gemeenschap van gelovigen en zich alleen met hulpverlening richten op de 
leden van de eigen gemeenschap. 
Binnen de groep ‘afsluiters’ zijn er twee varianten mogelijk, de lijdzame afsluiters en de 
strijdbare afsluiters. Lijdzame afsluiters zijn gelovigen die zich helemaal niet met sociale actie 
inlaten (bijvoorbeeld omdat ze geen hoop hebben dat het beter voor hen wordt of omdat ze 
geen vuile handen willen maken). Een voorbeeld buiten de evangelicale gemeenschap van 
lijdzame afsluiters zijn de Amish. De tweede variant vormen de strijdbare afsluiters. Hierbij 
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gaat het om evangelicalen die zich wel afsluiten van de samenleving, maar zich via sociale 
actie (lobby, politiek) inspannen om hun eigen levensstijl en eigen organisaties in stand te 
kunnen houden. Deze gerichtheid op de eigen groep kan dus samengaan met het deprivatise-
ren van de religie om via sociale actie en politiek de eigen vrijheden en de eigen leefwereld te 
beschermen tegen indringen door de overheid (vgl. hoofdstuk 2.2). Mogelijk dat een deel van 
de Nederlandse christenen aan het begin van de eenentwintigste eeuw zo te karakteriseren is: 
ze strijden voor ruimte voor eigen scholen en organisaties en de ruimte om die volgens hun 
ideeën vorm te geven. Meer daarover in hoofdstuk 6.
Deelgenoten
De tegenpool van de afsluiters zijn de deelgenoten. In een context van een lage religieuze 
spanning en een lage morele spanning is de verwachting dat gelovigen zich niet druk hoe-
ven te maken over maatschappelijke kwesties op micro- of macro-ethisch terrein, zij staan 
aan de kant van het gelijk. Dat komt door of een relatief groot aantal evangelicalen of 
doordat de cultuur gestempeld is door de evangelicale beweging. In veel gevallen zal het 
een combinatie van beide zijn. Evangelicalen zijn in dag geval deelgenoot, onderdeel van 
de cultuur. Ze onderscheiden zich niet van anderen: hun politieke agenda wijkt niet af, ze 
organiseren zich, met de belangrijke uitzondering van de geloofsgemeenschappen, niet in 
eigen organisaties. Maar dat betekent niet dat deelgenoten zich niet inzetten voor de sa-
menleving. Dat zou immers impliceren dat elke meederheid die de cultuur stempelt en aan 
de macht is, zich niet zou inzetten.Ook al zijn gelovigen onderdeel van een cultuur waarin 
hun waarden gedeeld worden, dan nog zullen velen vinden dat er kwaad en onrecht is in 
de samenleving en zullen ze daar ook tegen willen strijden. Wat mensen onrecht vinden, 
zal vaak overeenkomen met wat anderen vinden, al dan geen geloofsgenoten. Dit heeft 
als gevolg dat de inzet dan vermoedelijk ook buiten eigen evangelicale groeperingen zal 
plaatsvinden. Bij een lage morele spanning (micro- en macro-ethisch) en lage religieuze 
spanning is de verwachting dat evangelicalen zich richten op doelen buiten de eigen groep, 
zowel door sociale actie als door hulpverlening. De inzet voor die doelen zal met name 
via niet-evangelicale organisaties verlopen. Sociale actie is gericht op verbetering van de 
samenleving. Het gaat hier nadrukkelijk om verbetering van de samenleving en niet om 
transformatie. Transformatie duidt op grote veranderingen of een ommekeer en dat is voor 
deelgenoten niet nodig. Voorbeelden van deelgenoten zijn vrijzinnige gelovigen in een heel 
aantal contexten, maar ook de Nederlands Hervormden in de negentiende eeuw hadden 
trekken van deelgenoten (Houkes 2009, 280). 
Hervormers
Hervormers vormen de derde categorie. Zij opereren in een veld waarbij de religieuze span-
ning laag is; er zijn veel geloofsgenoten. Hoewel de religieuze spanning laag is, is de morele 
spanning hoog. Twee mogelijke oorzaken van deze verschillende spanningen zijn een cultuur 
die niet gestempeld is door de evangelicale meerderheid (bijvoorbeeld doordat evangelicalen 
een nieuwe groep vormen) of dat de macht in handen is van een niet-evangelicale minder-
heid. De verwachting is enerzijds dat evangelicalen zich in een dergelijke context inzetten 
buiten eigen organisaties als het gaat om hulpverlening. Er zijn relatief veel geloofsgenoten 
waardoor de noodzaak tot zelforganisatie op dit terrein minder nodig is. Op het terrein van 
sociale actie is de verwachting dat evangelicalen zich juist wel organiseren om te werken aan 
hun eigen politieke en morele agenda. Dat is noodzakelijk in hun ogen omdat de cultuur of de 
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machthebbers weinig ruimte geven aan hen. Sociale actie zal gericht zijn op een omwenteling 
of hervorming van het politiek-morele leven, gevoed door het idee dat een meerderheid van 
de bevolking hun ideeën deelt. Het gaat niet alleen om verbetering van de samenleving op 
enkele punten, zoals bij de deelgenoten of de prikkers, maar om transformatie, een ingrijpen-
der en meer omvattender structurele verandering van de samenleving. Voorbeelden van deze 
hervormers zijn de Moslimbroederschap in Egypte of in het recente verleden de evangelicale 
Moral Majority in de Verenigde Staten.
Prikkers 
Het laatste ideaaltype zijn de prikkers. Het gaat hier om evangelicalen die zich organiseren 
in eigen groepen, maar op een paar specifieke thema’s naar buiten treden om de samenleving 
te verbeteren om zich vervolgens weer terug te trekken in eigen kring. Het verschil tussen 
hervormers en prikkers, is het feit dat de laatste groep niet gericht is op een complete trans-
formatie van de hele samenleving, maar heel gericht een of enkele onderwerpen kiest waar in 
hun ogen veel kwaad zit en daar gericht actie op onderneemt. De verwachting is dat prikkers 
optreden in een situatie waarbij de religieuze spanning hoog is, er weinig geloofsgenoten 
zijn en ze zich wel moeten bedienen van een guerrillatactiek, anders dan bijvoorbeeld de 
hervormers. De reden dat prikkers wel offensief zijn en zich niet afsluiten, zoals de afsluiters, 
komt door een lagere morele spanning. De morele stand van de omgeving is dusdanig dat de 
verwachting is dat evangelicalen wel gelegenheid zien om op bepaalde punten zaken bij te 
sturen. In tegenstelling tot de deelgenoten zal die inzet voor sociale actie primair via eigen 
groepen gebeuren, omdat de religieuze spanning hoog is.
Een mogelijk voorbeeld van de prikkers zou de Joodse gemeenschap in Nederland kun-
nen zijn. Dit iseen kleine gemeenschap die op veel punten weinig morele spanning ervaart 
met de Nederlandse samenleving, maar op een paar punten - zoals de rituele slacht – zich 
inzet door middel van  sociale actie en via eigen organisaties (vgl. Wallet 2011, 167).
Nogmaals, het gaat hier om verwachtingen en om ideaaltypen. Deze vier ideaaltypen zijn 
dus geen beschrijving van de werkelijkheid, maar een schematische gevolgtrekking uit de 
theorieën die in de voorgaande hoofdstukken aan bod kwam. Naast deze vier groepen is er 
een scala aan mogelijkheden. Zo kan spanning, of die nu moreel of religieus is, variëren. Een 
complicerende factor daarbij is dat er bij morele spanning nog een verschil kan zijn tussen 
spanning op micro-ethisch en macro-ethisch niveau. En daarbij is het altijd zo dat de ideaal-
typen gaan over de hoofdstroom van de evangelicalen. Het is heel goed mogelijk dat in allerlei 
contexten verschillende varianten naast elkaar voorkomen. 
Desalniettemin, dit schema biedt enig houvast bij de casestudies in de volgende hoofd-
stukken. In de casestudies Brazilië, Kenia en Nederland zal onderzocht worden of de vier 
verwachtingen die hierboven zijn besproken uitkomen. 
Landenkeuze: Kenia, Nederland en Brazilië 
Er is een aantal redenen om de casestudies in drie landen uit te voeren. 
De contouren van de theorie van de vrije ruimte impliceren het toetsen van de theorie in 
verschillende landen vanwege de nadruk op het belang van de sociale context. Het onderzoek 
dient dus in verschillende sociale contexten plaats te vinden en dat betekent bijna per definitie 
een onderzoek in meerdere landen. In de tweede plaats is vergelijkend onderzoek nodig voor 
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de theorievorming (vgl. Moberg 1987, 48; Ember en Ember 2003, 1, 2).2 De te onderzoek 
groep zelf vormt een derde reden om casestudies in meerdere landen te doen: evangelicalen 
behoren tot een beweging, die over grote delen van de wereld is verspreid (Mandryk 2012; 
Jenkins 2002, zie ook hoofdstuk 1.3). Een laatste reden voor het doen van onderzoek in 
meerdere landen, is dat deze studie een verkennende studie is. Dat houdt in dat niet in detail 
in één specifieke context data worden verzameld, maar dat een vergelijking in verschillende 
sociale contexten inzicht dient te geven in de vraag óf en zo ja hoe de contouren van de the-
orie nadere uitwerking verdienen. 
Bij het maken van de keuze voor de specifieke landen speelde een aantal overwegingen. Een 
eerste overweging is dat het moet gaan om landen met een verschillende culturele en soci-
aaleconomische achtergrond zodat overeenkomsten in de houding van de gelovigen niet bij 
voorbaat te herleiden zijn tot overeenkomsten in cultuur of sociaaleconomische status. Een 
tweede overweging is dat er in alle casus sprake dient te zijn van een behoorlijke mate van 
sociale en politieke vrijheid. Hoewel deze vrijheden niet noodzakelijk zijn voor het ontstaan 
van een civil society, lijkt het aannemelijk dat deze een voedingsbodem vormen voor het 
ontstaan van een civil society. Praktisch gezien maken deze vrijheden het onderzoek gemak-
kelijker omdat er minder verboden organisaties zijn. Overweging vier is de ontwikkelings-
gang van het evangelicalisme. In het eerste hoofdstuk is beschreven dat er ‘oude’ en ‘nieuwe’ 
evangelicale landen zijn, respectievelijk landen waar het aandeel evangelicalen sinds een eeuw 
een significant onderdeel uitmaakt van de populatie en landen waar het aandeel evangelicalen 
in de afgelopen decennia van bijna nul fors gegroeid is naar boven de 10%. De voorkeur gaat 
uit naar een land uit beide categorieën. Het vermoeden is dat deze keuze ook zal leiden tot 
landen waarin de religieuze en morele spanning verschillend is. 
Wat betreft het aantal landen is gekozen voor drie. Drie is voor een studie met vergelij-
king tussen verschillende landen het minimum (Van de Vijver en Leung 1997, 28). In een 
beperkte tijd is het niet goed mogelijk om veel verschillende landen te vergelijken, zeker niet 
als er naast kwantitatieve data ook kwalitatieve data nodig zijn en een beschrijving van de 
sociale context. Drie landen is ook een mooi aantal voor een verkenning.
Naast de overwegingen die voortkomen uit de theorie, geldt nog een aantal meer prak-
tische criteria. In de landen moet sprake zijn van enige mate van welvaart, maatschappelijke 
stabiliteit en vrede. De aandacht van de bevolking dient niet helemaal op te gaan aan de 
primaire levensbehoeften, voedsel en veiligheid. Daarnaast dienen er data bekend te zijn over 
de civil society en bij voorkeur religie en civil society, zoals beschikbaar in onderzoeken van 
het Johns Hopkins Institute, de World Values Survey, van het PEW, forum on religion and public 
life. Als praktisch criterium geldt verder dat de taal geen al te grote barrière mag vormen. Dat 
houdt in dat studies uit die landen bij voorkeur over beschikbaar moeten zijn in het Engels 
en/of dat informanten voldoende Engels kunnen spreken. Een laatste praktisch criterium 
is dat er voor de relevantie en de onderzoekbaarheid een substantieel deel van de bevolking 
2 Regelmatig klink kritiek dat vergelijkend onderzoek weinig zinvol is vanwege grote context- en 
cultuurverschillen. Wie dat stelt, meent dat communicatie niet mogelijk is (vgl. Ember en Ember 
2003, 3). Daarbij komt dat in dit onderzoek het gaat om een specifieke groep – evangelicalen – die 
mogelijk in verschillende culturele contexten ook goed te vergelijken zijn. En tot slot, er zijn goede 
voorbeelden van studies in meerdere landen, zoals die van de al eerder besproken Casanova (1984), 
Miller en Yamamori (2007), Norris en Inglehart (2004) en Hofstede (1998).
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evangelicaal dient te zijn, groot genoeg om zich bijvoorbeeld te kunnen organiseren in eigen 
organisaties. 
De casestudies betreffen Kenia, Nederland en Brazilië. Dit zijn landen van drie continenten 
met elk een heel verschillende cultuur. In alle drie de landen is er sprake van sociale en po-
litieke vrijheden en van een significant aandeel evangelicalen. De ontwikkelingsgang van de 
evangelicalen in deze drie landen is verschillend, waarbij Nederland een land is waarin evan-
gelicalen (met name gereformeerde protestanten) een relatief lange geschiedenis hebben. Ke-
nia kent door de koloniale periode ook een behoorlijk lange evangelicale geschiedenis. Na de 
onafhankelijkheid is het religieuze landschap veranderd, waarbij het aantal evangelicalen fors 
is toegenomen. Brazilië is van oudsher een rooms-katholiek land waar het aantal evangelica-
len vanaf de jaren ’60, maar met name vanaf de jaren ’90 sterk is gegroeid.3 In alle drie de lan-
den is sprake van een behoorlijke mate van maatschappelijke stabiliteit. Voor een Afrikaans 
land scoort Kenia bovengemiddeld op de Human Development Index (UN 2010).4 Verder 
zijn in alle drie de landen data te vinden over de staat van de civil society en de rol van religie. 
Tabel 4.1: Criteria en landenkeuze
Kenia Nederland Brazilië
Sociale en politieke vrijheden + + +
Aandeel evangelicalen Circa 40% Circa 5% Circa 26%
Ontwikkelingsgang 
evangelicalen
Lang aanwezig, sterke 
groei vanaf jaren ’60 Lange traditie, krimp
Nieuw, met name 
vanaf jaren ’90
Maatschappelijke stabiliteit +/- + +
Beschikbare dataa J/P J/W J/W/P
Taal + + +/-
(a: Data beschikbaar via Johns Hopkins (J), World Values Survey (W) en PEW forum (P).
De keuze voor deze drie landen betekent niet dat dit de enig mogelijke keuze is op basis van 
de gegeven criteria. 
3 Zie voor een verder verantwoording hiervan de hoofdstukken 5, 6 en 7. 
4 Dit is een index gebaseerd op criteria rond gezondheidszorg, onderwijs en welvaart. Kenia staat 
in 2010 op de 128e plaats (van de 169) en is gegroepeerd als bovenste in de categorie ‘low human 
development’. Het jaar daarvoor stond Kenia in de lijst met ‘medium human development (UN 
2009). Nederland (plaats 8) en Brazilië (73) staan in respectievelijk de categorie ‘very high’ en ‘high’ 
human development’ (UN 2010). De keuze voor Kenia werd gemaakt in 2004; ruim voor de rellen 
die in december 2007 uitbraken naar aanleiding van de verkiezingsuitslag. Uit die rellen bleek dat 
de maatschappelijke stabiliteit in Kenia heel fragiel is.
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Organisatiekeuze: International Fellowship of Evangelical Students en de Evangelical 
Alliance
Naast inventarisatie, analyse en duiding van bestaande data, vindt er op bescheiden schaal een 
eigen kwalitatief onderzoek plaats bij twee evangelicale organisaties. Ook hiervoor geldt een 
aantal criteria en praktische overwegingen. 
Het belangrijkste criterium is dat de groep of organisatie in belangrijke mate represen-
tatief is voor de evangelicalen in het desbetreffende land. Dat levert de meeste informatie 
op over evangelicalen in het algemeen en deze gegevens kunnen vergeleken worden met 
de uitkomsten van de literatuurstudie en data-analyse uit het eerste deel van de casestudies. 
Met het criterium representativiteit vallen kerkgemeenschappen of kerkgenootschappen af; 
zij zijn per definitie slechts een vleugel of onderdeel van de totale groep. In de tweede plaats 
verdient het de voorkeur dat de te bestuderen groep enigszins vergelijkbaar is met een groep 
in de andere twee landen. Een volgend criterium is dat de groep of organisatie zich niet heel 
specifiek richt op één aspect van het evangelicale gedachtegoed (zending, evangelisatie, di-
aconaat, politiek e.d.) maar juist de intentie heeft het totale evangelicale leven te bestrijken. 
In dat laatste geval is het beter mogelijk om aan te geven in hoeverre die organisatie een 
bepaalde houding heeft of propageert in de civil society. 
Er zijn weinig organisaties die aan al deze criteria voldoen. Twee organisaties springen 
eruit: de Evangelical Alliance (EA) en de International Fellowship of Evangelical Students 
(IFES). Beide zijn organisaties die een fors deel van de evangelicale achterban herbergen, 
beide zeggen te staan voor het hele evangelicale gedachtegoed en beide organisaties zijn in 
veel landen te vinden, waaronder Kenia en Nederland. Kort voor de casestudie in Brazilië 
startte bleek de Braziliaanse Evangelical Alliance de facto niet meer te bestaan (zie inleiding). 
Een bijkomend voordeel van deze organisaties is dat ze een internationale koepel hebben, 
hetgeen een vergelijking vergemakkelijkt. Het mogelijke nadeel ervan is dat de internationale 
invloed groter is dan die van de evangelicalen uit die landen zelf. Echter, dit wordt groten-
deels ondervangen door het feit dat zowel de EA als IFES koepels zijn van nationale of 
lokale organisaties waardoor ook typisch nationale of zelfs regionale elementen de nationale 
organisaties beïnvloeden. Een ander nadeel van de bestudering van deze twee organisaties, 
en dat geldt voor de meeste organisaties, is dat met name de evangelicale elite in beeld komt. 
In het geval van IFES zijn dat studenten en hoger opgeleiden terwijl die maar een klein deel 
uitmaken van de totale bevolking. Binnen de Evangelicale Allianties zijn het vaak de leiding-
gevenden van evangelicale organisaties die actief zijn en het beleid bepalen. Een voordeel van 
bestudering van de elite is dat deze mogelijk wel de richting bepaalt waarin evangelicalen zich 
ontwikkelen. De elite bestaat uit voorlopers van ontwikkelingen uit de evangelicale beweging. 
In de landenhoofdstukken staat meer te lezen over de nationale organisatie. Hieronder volgt 
een korte schets van de internationale organisaties van IFES en de World Evangelical Al-
liance om een beeld te krijgen van die organisaties.
International Fellowship of Evangelicale Students (IFES)
IFES is opgericht in 1947 in het Verenigd Koninkrijk. Al ver voor WOII was er sprake van 
christelijke studentenverenigingen, met doelstellingen die in lijn lagen met die van IFES 
(Brown 2006, 26-29). IFES wil studenten bereiken met het evangelie en christelijke stu-
denten toerusten om dat te doen en een leven te leiden als discipel van Jezus. In hun eigen 
woorden:
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The International Fellowship of Evangelical Students (IFES) exists to reach students 
in every nation with the gospel of Jesus Christ and to send them into the world to bear 
witness to Christ and his teaching .
IFES is a community of national student movements who are committed to being part-
ners in global student witness . We share three goals:
•	 Evangelism	–	 proclaiming	 Jesus	Christ	 as	 Saviour,	Lord	 and	God	 to	 students	 in	
every country in the world where there are universities, and leading students to 
personal faith in Christ . 
•	 Formación5 – promoting a life of discipleship and a growing maturity among stu-
dents associated with our movements and equipping them for a lifetime of service in 
the family, church and society . 
•	 World	mission	–	equipping	and	encouraging	students	to	take	the	good	news	of	Christ	
to every nation on earth and to be part of the Church’s witness of the good news, in 
order to become witnessing communities of salt and light in every area of society and 
culture (IFESWorld, website november 2010) 
In totaal zijn er 154 nationale IFES-organisaties of bewegingen en naar eigen zeggen zijn 
er zo’n 500.000 studenten wereldwijd betrokken bij IFES.6 Kern van het IFES-werk zijn de 
plaatselijke of universitaire groepen; deze worden ondersteund vanuit landelijke, regionale en 
mondiale koepels. Eenmaal in de vier jaar vindt er een zogenaamde World Assembly plaats, een 
conferentie waarbij ook de besturen en de nationale directeuren (general secretaries) bijeenko-
men en besluiten nemen. De vergadering van nationale IFES-bewegingen is het hoogste or-
gaan; deze stelt ook het internationale beleid vast. Nationale en plaatselijke bewegingen zijn vrij 
om hun eigen beleid te maken, echter wel binnen de kaders van de grondslag en doelstellingen 
van IFES World (zie bijlage 1 voor goals en distinctives van IFES-World). Hoewel er formeel 
dus sprake is van een hoogste orgaan, hebben de facto de plaatselijke IFES-groeperingen veel 
in te brengen; zij bepalen op landelijke vergaderingen het beleid van de nationale IFES. Er is 
geen sprake van een strakke top-down benadering, eerder van een bottom-up structuur.
Hoewel de focus van IFES op evangelisatie ligt, is de agenda breder, het gaat om witness, 
getuige zijn in de ruime zin van het woord: studenten dienen in hun hele leven en levensstijl 
‘evangelical’ zijn. 
Evangelical Alliance (EA)
De EA is qua structuur enigszins vergelijkbaar met IFES. Net als bij IFES is er een interna-
tionale organisatie en zijn er nationale Evangelical Alliances. Bij die laatste ligt het primaat, 
de nationale allianties voeren allemaal hun eigen beleid, met hun eigen prioriteiten. De over-
eenkomst tussen de EA’s is dat ze zich bijna allemaal inzetten voor eenheid van evangelicalen, 
gemeenteopbouw, evangelisatie en presentie van evangelicalen in de samenleving. Omdat de 
nationale EA’s meestal verenigingen zijn van verschillende kerken, kerkgenootschappen en 
organisaties met verschillende doelstellingen, richten veel werkzaamheden zich op de net-
werkfunctie: mensen en organisaties bij elkaar brengen en het versterken van nieuwe initia-
tieven van lidorganisaties. 
5 Formación: growing deeper in understanding and practice of the Lordship of Christ in all areas of 
life (november 2010, website IFESWorld)
6 November 2010, website IFES World
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De wereldwijde koepel, de World Evangelical Alliance (WEA) omschrijft zichzelf als volgt:
World Evangelical Alliance is a global ministry working with local churches around 
the world to join in common concern to live and proclaim the Good News of Jesus in 
their communities . WEA is a network of churches in 128 nations that have each formed 
an evangelical alliance and over 100 international organizations joining together to 
give a worldwide identity, voice and platform to more than 420 million evangelical 
Christians .7 Seeking holiness, justice and renewal at every level of society - individual, 
family, community and culture, God is glorified and the nations of the earth are forever 
transformed . (World Evangelical Alliance, website november 2010) .8
Zoals uit de laatste zin van de omschrijving blijkt, heeft de WEA een brede doelstelling: het 
gaat om de hele samenleving. Dat laatste heeft mede te maken met de ontstaansgeschiedenis. 
In 1846 werd de Evangelical Alliance in Engeland opgericht, waarbij een aantal sociale mis-
standen, zoals de arbeidsomstandigheden en kinderarbeid een katalyserende rol speelden.9 
Na WOII (1951) was er pas sprake van een World Evangelical Alliance; het eerste congres 
vond plaats in Woudschoten, Nederland. In totaal kent de WEA 128 nationale allianties 
(november 2010, website WEA). 
4 4  Onderzoeksopzet
Na de beschrijving van het theoretisch raamwerk, de verwachtingen en de verantwoording 
van de landen- en organisatiekeuze volgt nu de concrete onderzoeksaanpak en de verant-
woording daarvan. 
In de volgende drie hoofdstukken komen respectievelijk Kenia, Nederland en Brazilië aan 
bod. Hoewel het mogelijk is om te kiezen voor een thematische aanpak, zoals bijvoorbeeld 
Miller en Yamamori (2007) in hun studie over de sociale inzet van pentecostalen, heeft dit 
twee grote nadelen. Een studie loopt het risico anekdotisch te worden; de theorie wordt dan 
aan de hand van een aantal losse voorbeelden ondersteund, terwijl niet duidelijk is of er data 
zijn die de theorie weerspreken. Belangrijker is echter dat uit de vorige hoofdstukken bleek 
dat de sociale context vermoedelijk van groot belang is voor de houding van gelovigen in de 
civil society. Door de casestudies per land te presenteren, wordt er niet alleen meer recht ge-
daan aan de sociale context, het maakt het betoog helderder. 
Elk van de drie landenhoofdstuk bestaat uit vijf onderdelen. 
1. Een schets van een of enkele elementen uit de sociale context die van groot 
belang zijn voor de houding van evangelicalen (op basis literatuurstudie).
7 De WEA houdt dezelfde telling (die van Mandryk 2012) aan als bij het globale overzicht van evan-
gelicalen in hoofdstuk 1. 
8 Voor grondslag, visie en missie van de WEA zie bijlage 2.
9 Dat er al vroeg in de EA een inzet was op sociale actie en transformatie blijkt uit het feit dat de Britse 
Evangelical Alliance geen slavenhandelaren wilden toelaten als lid van de EA. Dit leidde tot veel 
weerstand in de achterban en resulteerde bijna in de opheffing van de EA (Kessler 1968, 46, 47). 
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2. Een schets van de religieuze kaart en de evangelicale beweging in desbetref-
fend land (op basis literatuurstudie en data-analyse).
3. Literatuurstudie en data-analyse om vast te stellen of de geformuleerde ver-
wachtingen uitkomen.
4. Documentanalyse en interviews bij IFES en de EA om vast te stellen of de 
geformuleerde verwachtingen uitkomen.
5. Conclusies. 
Elk landenhoofdstuk start met een schets van één of twee elementen van de sociale context 
die mede bepalend zijn voor of inzicht geven in de achtergronden van de houding van evan-
gelicalen in de civil society. Zo begint het hoofdstuk over Nederland bijvoorbeeld met een 
paragraaf over verzuiling. De keuze voor de bepalende elementen en de schets daarvan zijn 
gebaseerd op sociaalwetenschappelijke literatuur van bij voorkeur na 1990. 
De tweede stap is een korte beschrijving van de religieuze kaart en de evangelicale be-
weging in het land aan de hand van aantallen evangelicalen, de verschillende stromingen en 
de belangrijkste ontwikkelingen binnen de evangelicale beweging. Uit deze schets wordt ook 
duidelijk of er sprake is van religieuze spanning. Data over aantallen zijn uit diverse bronnen 
gehaald of afgeleid, waaronder de World Values Survey.10 Beschrijvingen van de ontwikkelin-
gen zijn voor zover mogelijk gebaseerd op evangelicale bronnen binnen en buiten het land en 
algemene sociaalwetenschappelijke literatuur van na 1990. 
Na deze meer inleidende onderdelen volgt het zwaartepunt van de casestudies: het onder-
zoek om vast te stellen of de verwachtingen uitkomen. Creëren evangelicalen vrije ruimten? 
Worden evangelicalen bekrachtigd om actief te zijn in de civil society? Is er sprake van morele 
en religieuze spanning? Blijkt het schema zoals hierboven gepresenteerd met de afsluiters, 
deelgenoten, hervormers en prikkers op te gaan? Waarop richten evangelicalen hun activitei-
ten: binnen of buiten de eigen vrije ruimte of beide? Hoe organiseren evangelicalen zich om 
activiteiten te ontplooien: door in de eigen vrije ruimte te blijven (geloofsgemeenschappen 
en/of andere evangelicale organisaties, bonding sociaal en moreel kapitaal) of zich buiten die 
ruimte te begeven (bridging sociaal en moreel kapitaal) of beide? Wat is de aard van de acti-
viteiten: hulpverlening, sociale actie of beide?
Allereerst worden deze vragen beantwoord aan de hand van literatuurstudie en data-ana-
lyse (literatuur en data van na 1990). Omdat er niet in alle gevallen directe data beschikbaar 
zijn over evangelicalen en de civil society, zal ik op basis van onderzoeken op deelgebieden, 
organisaties, stromingen en kerkgenootschappen een beeld schetsen. De morele spanning 
wordt allereerst geoperationaliseerd door naar verschil in overtuigingen en normenpatronen 
te kijken tussen evangelicalen en anderen. Concreet houdt dat in dat data worden geïnventa-
riseerd over wat mensen ‘goed’ en ‘fout’ vinden. Daarbij gaat het dus zowel om gedrag (cor-
ruptie, seksuele ethiek) als meer algemeen om standpunten over wat goed of verkeerd is voor 
de samenleving (democratie, autoritair leiderschap e.d.). Deze gegevens over de objectieve 
spanning worden aangevuld met gegevens uit de literatuur over subjectieve, gepercipieerde 
10 De World Values Survey is gebaseerd op data van een netwerk van nationale onderzoeksinstituten 
die uitgebreide vragenlijsten aan respondenten voorleggen (telefonisch of face to face). Vragenlijsten 
bestaan in de verschillende landen voor een groot deel uit dezelfde vragen en het onderzoek is ver-
schillende keren herhaald. Van Nederland en Brazilië zijn data van de World Values Survey bekend. 
Deze data zijn in te zien en te analyseren via de website www.worldvaluessurveys.org. 
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morele spanning. Religieuze spanning is af te leiden uit het aandeel evangelicalen in de sa-
menleving in verhouding tot andere levensbeschouwelijke groeperingen, waarbij de religieuze 
spanning minder zal zijn als er relatief veel andere protestanten in de samenleving aanwezig 
zijn. 
In het vierde deel wordt bekeken of de verwachtingen opgaan voor IFES en de EA. Het 
doel hiervan is om aanvullende data te krijgen, specifiek gericht op evangelicalen. Daarbij is 
de aanname dat beide organisaties representatief zijn voor evangelicalen in de verschillende 
landen (zie hierboven). Het onderzoek naar beide organisaties vindt op twee manieren plaats: 
door middel van documentanalyse (statuten, beleidsplannen, jaarverslagen en uitgaven van de 
organisaties, vgl. Von Rosenstiel 2004, 133) en interviews met betrokkenen bij die organisa-
ties. Naast documentanalyse zijn interviews noodzakelijk om om goed beeld te geven van een 
organisatie (Morgan 1992; Blee en Taylor 2002, 92, 93; Von Rosenstiel 2004, 135). Gekozen 
is voor semi-gestructureerde interviews met sleutelfiguren binnen de organisaties (voor de 
lijst met geïnterviewden, zie bijlage 3). Het voordeel van semi-gestructureerde interviews is 
dat bij alle organisaties en personen wel de verschillende elementen van de vrije ruimte aan 
bod komen en er tegelijkertijd ruimte is om door te vragen op bijvoorbeeld motivatieaspecten 
of zaken die niet overeenkomen met literatuur of reacties van andere respondenten (Scott 
2002, 55). Voor het interviewprotocol zie bijlage 4. Meer dan bij de literatuuranalyse zal het 
bepalen van de mate van morele en religieuze spanning primair de mate van gepercipieerde 
spanning zijn.
Eén van de grootste nadelen van interviews is dat respondenten antwoorden kunnen ge-
ven die niet (geheel) overeenstemmen met de werkelijkheid. Dit kan komen doordat kennis 
en geheugen beperkt is, mensen sociaal wenselijke antwoorden geven of – in het geval van 
sleutelfiguren van organisaties – zaken mooier willen voorspiegelen dan ze feitelijk zijn. In dit 
onderzoek wordt dit op een aantal manieren ondervangen. In de eerste plaats door naast in-
terviews documentanalyse te doen van de organisatie, ten tweede door meerdere mensen van 
een organisatie te interviewen en ten derde door het literatuuronderzoek dat hierboven be-
sproken is. Een derde methode is het interviewen van mensen van buiten IFES en de EA. In 
zowel Brazilië, Kenia als Nederland is een aantal mensen geïnterviewd die niet werkzaam zijn 
of waren bij die organisaties. Als relatieve buitenstaanders kunnen zij aangeven in hoeverre 
IFES en de EA representatief zijn voor de evangelicalen en welke houding deze organisaties 
voorstaan. Door het interviewen van experts op het gebied van evangelicalen en samenleving, 
komt er meer informatie boven. Om de interviews te testen op contextgevoelige informatie, 
vindt in elk land een proefinterview plaats met een persoon buiten IFES of de EA. 
Door de combinatie van literatuurstudie, documentanalyses en interviews zal geprobeerd 
worden een zo volledig mogelijk beeld te krijgen van de houding van evangelicalen in de civil 
society. Een samenvattend en totaalbeeld wordt geschetst in de conclusies van de landen-
hoofdstukken. 
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In heaven it is just like Kenya has been for many years . 
There is only one party, and God never makes  
a mistake .
Evangelicale voorganger1
5   Keniaanse evangelicalen: gewone burgers
Kenia was lang een donor darling van westerse landen. De straten van Nairobi waren over-
spoeld met pickup trucks van tientallen ontwikkelingsorganisaties. Het welvaartsniveau steeg 
en politiek gezien was Kenia na het afschaffen van de eenpartijstaat in 1992 een baken van 
rust in een chaotisch Afrika. Uit de rellen na de presidentsverkiezingen van december 2007, 
waarbij honderden mensen omkwamen, bleek dat die rust betrekkelijk was. Tegelijkertijd 
werd pijnlijk duidelijk dat in Kenia etniciteit voor een groot deel de politieke loyaliteit be-
paalt.
Het is de vraag hoe die etnische banden doorwerken in de civil society en of de houding 
van de evangelicalen in de civil society bepaald wordt door etnische banden of dat andere loy-
aliteiten zoals de loyaliteit naar geloofsgenoten. Loyaliteit ten opzichte van geloofslgenoten is 
belangrijk, is de suggestie die uitgaat van het citaat boven dit hoofdstuk. “In heaven it is just 
like Kenya” werd uitgesproken tijdens een bezoek van de evangelicale president Moi aan een 
kerkdienst in een tijd dat de eenpartijstaat nog bestond, maar volop onder vuur lag. 
Dit hoofdstuk begint, in lijn met de onderzoeksopzet uit hoofdstuk 4, met elementen 
uit de sociale context die van invloed zijn op religie en civil society. Hierbij gaat het om een 
analyse over de potentiële invloed van etniciteit op de houding van evangelicalen in de civil 
society. De theorie van de twee publieke domeinen, de civic public en de primordial public is 
uitgangspunt voor deze analyse. Paragraaf 2 biedt een overzicht van de religieuze kaart van 
Kenia en geeft een korte karakterisering van de evangelicalen. Na de schets van de soci-
ale context en de religieuze kaart kan er met meer zekerheid antwoord worden gegeven op 
de centrale vraag van dit hoofdstuk: komen de verwachtingen uit? Creëren evangelicalen 
vrije ruimten, worden evangelicalen bekrachtigd om actief te zijn in de civil society? Worden 
de aard en de gerichtheid van die activiteiten bepaald door de mate van morele en religi-
euze spanning? In paragraaf 3 gaat het aan de hand van literatuurstudie en data-analyse 
over de eerste drie elementen van de verwachtingen: vrije ruimte, bekrachtiging en spanning. 
 Paragraaf 4 analyseert of de aard en de gerichtheid van de activiteiten van de evangelicalen 
verklaard kunnen worden op grond van de mate van morele en religieuze spanning. Paragraaf 
5 en 6 handelen over de Evangelical Alliance of Kenya (EAK) en de Fellowship of Christian 
Unions (FOCUS, IFES-Kenya). Aan de hand van interviews en documentanalyse wordt 
onderzocht of de verwachtingen uitkomen. In de voorlaatste paragraaf schets ik op basis 
van de interviews in grove lijnen mogelijke oorzaken van een maatschappelijk ontwaken van 
evangelicalen. Het hoofdstuk sluit af met een terugblik en enkele conclusies. 
1 Geciteerd in Karanja 2008, 82.
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5 1  Twee publieke domeinen
In hoofdstuk 1 is gesteld dat civil society een westers begrip is, maar wel een begrip dat ook 
bruikbaar is in een niet-westerse context. Daarbij is het dan wel belangrijk om die context te 
schetsen. 
Twee zaken zijn van grote invloed op de civil society in Kenia – en in Afrika in het 
algemeen – namelijk het koloniale tijdperk en etnische verwantschappen (Gifford 1998, 5; 
Cunningham Bissell 1999, 150; Murunga 2000, 4). Peter Ekeh stelt in zijn klassieke artikel 
Colonialism and the Two Publics in Africa, A Theoretical Statement (1975) dat de confrontatie 
en wisselwerking tussen etniciteit en de koloniale machthebbers leidde tot twee publieke 
domeinen. Deze beide domeinen - de civic public en de primordial public – zijn van invloed 
op de civil society als maatschappelijke sfeer. Omdat het onderscheid van deze Nigeriaanse 
socioloog nog steeds actueel is en inzicht geeft in de civil society, staan we hier langer bij stil. 
De centrale stelling van Ekeh is dat tijdens de koloniale periode zich ‘two publics’, twee 
publieke domeinen ontwikkelden. Enerzijds de primordial public en anderzijds de civic public 
(Ekeh 1975, 106).2 Bij de primordial public gaat het om primordiale “groepen, sentimenten en 
activiteiten die desondanks het algemeen belang beïnvloeden” (ibidem, 107). Groepsbanden, 
met name etnische banden en sentimenten bepalen het publieke gedrag.3 Het sociale verkeer 
in de primordial public is  gebaseerd op wederzijdse tegenprestaties. Er leeft een sterk besef 
van onderlinge plichten. Een andere karakteristiek van de primordial public is een gevoel van 
ownership: de gemeenschap wil zoveel mogelijk de eigen zaken behartigen. Deelgenoten van 
de primordial public hebben volgens Ekeh een afkeer van staatsinterventie, tenzij het om iets 
gaat waar ze zelf beter van worden (ibidem, 107, 108). De civic public is het domein van de 
wetgeving en de formele overheidsinstituties. Dit domein heeft historische banden met de 
2 Ekeh trekt in het artikel ten strijde tegen drie groepen theoretici. Ten eerste tegen hen die be-
weren dat het kolonialisme van grotere invloed is op de Afrikaanse samenleving dan traditionele 
Afrikaanse gewoonten, in de tweede plaats tegen mensen die stellen dat de staat het publieke do-
mein controleert en ten slotte ageert Ekeh tegen wetenschappers die een analogie met het Westen 
zien, omdat westerse ideeën universeel zijn (vgl. Osaghea 2006, 234, 235). De kritiek van Ekeh is 
tweeledig. Enerzijds stelt hij dat de invloed van het kolonialisme niet onderschat moet worden, hij 
vergelijkt de impact daarvan met die van de Franse en industriële revolutie op Europa; er is sprake 
van een blijvende invloed. Als voorbeeld van de blijvende invloed van het kolonialisme noemt hij 
de afbreuk van traditie als basis voor legitimiteit ten faveure van het westers onderwijs. Anderzijds, 
ondanks deze invloed van het kolonialisme was er geen sprake van eenrichtingsverkeer; koloniale 
machthebbers functioneerden niet los van de Afrikaanse elite. Elites van beide kanten hebben el-
kaar beïnvloed in hun strijd om de hegemonie. In die strijd werd het publieke domein een domein 
van rechten en niet een van plichten. Niet alleen de koloniale machthebbers probeerden zoveel 
mogelijk te profiteren van een land en legden daardoor de nadruk op de rechten, maar ook zij die 
streden voor onafhankelijkheid benadrukten de rechten die een onafhankelijke staat zou bieden; 
het zou allemaal immers veel beter worden. Eenmaal aan de macht, ging de African bourgeois door 
met de ethnic domain partition ideology, een strategie van verdeel en heers langs etnische lijnen die 
vandaag nog steeds zijn sporen nalaat (Ekeh 1975, 104).
3 Tribalisme is volgens Ekeh niet onlosmakelijk verbonden met Afrika. “Tribalism emerges only in 
situations where tribes and tribesmen are vanishing” (ibidem, 108). En even verder: “The truth of 
the matter is that the degree and scope of tribalism in Africa are negatively correlated with the 
predominance of ‘tribal’ life” (ibidem, 108, 109). Volgens Ekeh is tribalisme het product van onze-
kerheid.
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instituties die geïntroduceerd zijn in de koloniale periode. De staatsinstellingen, de militaire 
macht en de politiemacht zijn van groot belang voor de civic public. Ondanks deze actoren 
is er geen duidelijk eigenaarschap van de civic public. Daarnaast stelt Ekeh dat de civic public 
amoreel is. Er ontbreken, in tegenstelling tot de primordial public, morele imperatieven. De 
combinatie van amoraliteit en gebrek aan eigenaarschap leidt tot opportunistisch gedrag. 
Mensen voelen zich niet verantwoordelijk om wat ‘terug te doen’ of ervaren geen verantwoor-
delijkheid voor de gevolgen van hun handelen of de optelsom van hun eigen en andermans 
handelen. Dit leidt tot corruptie en het ontduiken van wetten en regels in de civic public 
(Osaghae 2006, 238, 239). 
Er is een belangrijk verschil tussen de beide publics en de civil society. In de primordial 
public ligt het accent op de plichten en in de civic public op de rechten, terwijl bij de civil 
society vrijwilligheid kenmerkend is. De rechten van de civic public zijn geen wettelijk vast-
gestelde aanspraken, maar duiden op het feit dat mensen alleen voordelen ontlenen aan de 
civic public zonder dat daar iets tegenover staat. Doordat mensen deel zijn van beide publics 
lijkt het onvermijdelijk dat civic public wordt gebruikt ten faveure van de primordial public. 
Tribalisme en etnische organisaties zijn mede een gevolg van deze beide publics en daar-
mee mede van het kolonialisme. Ekeh zelf concludeert in een later artikel: “the dynamics 
of African politics have been generated from the fact that individuals have fought to ex-
pand their, say, ethnic spheres of influence by controlling the state so as to be able to domi-
nate the public realm and use its resources for the benefit of their own primordial public. 
In doing so the commonness of civil society is diminished” (Ekeh 2004, 12). Eén van de 
gevolgen is dat primordiale structuren concurrerend blijven met de staat. Orvis spreekt in 
dit verband van moral ethnicity (2001, 18). Voor de Afrikaanse elite is het voordelig om die 
moral ethnicity in stand te houden omdat ze via de primordial public macht kan krijgen in de 
civic public en via de civic public die macht voor het eigen gewin kan gebruiken. Anderzijds 
zijn de primordiale structuren een goede exitoptie of schaduwstaat voor hen die geloven 
dat de staat gefaald heeft en dat zal blijven doen (Osaghae 2001, 243).4 Gifford (2009, 
17,18) geeft een illustratie van het gebruik van de civic public voor de primordial public . In 
2005 werd een referendum gehouden om de grondwet te wijzigen; in de eerste aanzet-
ten voor een herziening zou de macht van de president ingedamd worden. Moi en later 
Kibaki wisten de herziening zo aan te passen dat de president veel macht bleef behouden. 
Vervolgens schrijft Gifford: 
“Kibaki spent state and other money promoting the constitution . Vehicle expenses alone, 
for promoters of the constitution, were conservatively put at 140 million shillings or 
2 million US dollar per day . (…) The patronage system was evident, as Kibaki dished 
out new districts, administrative divisions, universities, bridges, road, boreholes, hospi-
tals, and even promoted to upgrade Kisumu airport . Ethnic tensions were whipped up” 
(2009, 17,18)
Uiteindelijk stemde de meerderheid tegen de herziening, omdat de oppositie als bezwaar 
zag dat met de nieuwe constitutie patronage zou toenemen, evenals de macht van Nairobi 
en de Kikuyu. De stemming liep bijna geheel volgens etnische lijnen, waarbij de Kikuyu – 
4 Interessant is dat Ekeh stelt dat in Europa de moraliteit van private en publieke domein hetzelfde 
is, uitzonderingen daargelaten, maar dat dit in Afrika heel anders is (1975: 92).
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de grootste etnische groep – vóór stemden en de meeste andere groepen tegen.5 
Hoewel er discussie mogelijk is over de vraag hoe de twee publics zijn ontstaan, is het feit 
dát ze bestaan tamelijk onomstreden.6 Uit de rest van het hoofdstuk moet duidelijk worden 
in hoeverre deze tweedeling behulpzaam is bij het verklaren van houdingen van evangelicalen 
in de civil society. Hoe verhouden evangelicalen zich ten opzichte van de beide publics en hoe 
is dat voor IFES en de Evangelical Alliance?
Etniciteit, extended family en civil society
In het licht van de beide publics doemen twee problemen op: behoren organisaties die ge-
domineerd worden door één etnische groep wel tot de civil society en is de extended family 
onderdeel van de civil society?
Hoewel primordiale banden vaak gekenmerkt worden door wederzijdse verplichtingen 
en verwachtingen, worden in dit onderzoek etnische associaties gerekend tot de civil society. 
De belangrijkste reden is dat het buiten beschouwing laten van deze etnische associaties de 
nodige problemen oplevert. Het is de vraag of exclusie wel recht doet aan de term ‘maat-
schappelijke sfeer’ uit de definitie van civil society (hoofdstuk 1.1).7 Primordiale groepen 
kunnen wel degelijk bijdragen aan de civil society. Zij hebben invloed op de maatschappelijke 
5 Onder Kibaki bleef het patronagesysteem dus volop in werking. Daar profiteerde niet alleen hij van, 
maar ook alle leden van het parlement. Kenia kent een districtenstelsel. Ieder parlementslid is de 
facto verantwoordelijk voor zijn ‘Constituency Development Fund’ en nog twee fondsen voor zijn 
of haar regio (een aidsfonds en een fonds voor beurzen). Het parlementslid kan ongeveer zelf be-
slissen wat hij met het geld doet. In 2006 stemden de parlementariërs in met een verdrievoudiging 
van deze fondsen naar 100 miljoen shilling per jaar. Parlementsleden in Kenia zijn overigens erg 
bedreven in zelfverrijking – en sommigen geven dat ook openlijk toe. In 2005 bijvoorbeeld was het 
eerste wat de parlementsleden na aantreding deden zichzelf een salarisverhoging van 400% geven 
(Gifford 2009, 21).
6 Hoewel de theorie van Ekeh deels nog steeds opgeld doet, is er zeker kritiek mogelijk. Zo benad-
rukt hij eenzijdig dat etniciteit met name een rol speelt door de manipulatie van de elite, of dat nu 
de koloniale of de post-koloniale elite is. Uit verschillende studies blijkt dat etniciteit veel breder 
een rol speelt; tribalisme is onmiskenbaar een belangrijk element van de Afrikaanse cultuur – met 
een grote invloed op de wijze waarop mensen zich verhouden tot de samenleving. Etniciteit is niet 
primair of grotendeels een product van het koloniale tijdperk (Wanyama 2001; Murunga 2000, 4; 
Garland 1999, 73), al voor de koloniale periode speelde etniciteit een grote rol in het publieke leven 
(vgl. Comaroff en Comaroff 1999, 22, 23). Het feit dat nu bijvoorbeeld politieke partijen en kerken 
in Kenia langs etnische lijnen zijn georganiseerd, heeft niet alleen te maken met de wisselwerking 
tussen kolonialisme en etniciteit, vermoedelijk was dat ook zo gebeurd zonder een koloniale periode 
(vgl. Throup 1995, 149,160). De inzet van Ekeh heeft waarschijnlijk te maken met de tijd waarin hij 
zijn artikel schreef, 1975. Hij was zijn tijd wel vooruit in de kritiek op de Afrikaanse elite, maar hij 
legt in vergelijking met auteurs aan het eind van de twintigste en het begin van de eenentwintigste 
eeuw veel nadruk op de betekenis van het kolonialisme voor het ontstaan of versterken van het trib-
alisme. Het debat over de invloed van kolonialisme is lang niet gesloten. In zijn recente boek over 
public life in Kenia stelt Gifford (2009) bijvoorbeeld dat kolonialisme een heel grote invloed had 
op het tribalisme. “These identities (etnische groepen, CV) are not primordial. Before colonialism 
ethnic groups were hardly ‘tribes’; none had unified government, none a unified line of patriarchal 
decent, almost no practise on one mode of subsistence, no ethnic group had a standard language, 
there was no power larger than the small community, and no structure of competition that could 
encourage leaders to make of their group a force against other such groups” (7). 
7 56% van de Kenianen vindt het zeer belangrijk om geassocieerd te worden met een bepaalde et-
nische groep, 11% tamelijk belangrijk (IEA 2009, 34).
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sfeer waarin mensen zich min of meer vrijwillig organiseren (vgl. Osaghae 2006, 242). Een 
tweede reden om etnische associaties als onderdeel van de civil society te beschouwen is meer 
praktisch van aard. Het is problematisch om vast te stellen of een associatie etnisch is of niet. 
Behoort een organisatie met 70% Luo – een volk uit het zuid-westen van Kenia - tot de civil 
society of niet? Of behoort een dergelijke groep alleen tot de civil society als de omgeving zo 
tussen de 60 en 80% Luo kent?8 
De extended family maakt geen deel uit van de civil society omdat er geen sprake is van 
vrijwilligheid: het is onmogelijk om toe te treden en bijzonder lastig om uit te treden (Haw-
thorn 2001, 272). In de Keniaanse praktijk levert dit wel complicaties op omdat familiever-
wantschap en organisaties soms lastig te scheiden zijn. Civilsocietyorganisaties in Afrika zijn 
met name te vinden op lokaal niveau (Wanyama 2002, 6). Dat betekent dat niet alleen etnici-
teit een rol speelt, maar familieverwachtschap, kinship, ook. In veel gemeenschappen vormen 
familierelaties een factor van betekenis (Comaroff en Comaroff 1999, 27; Moyo 1999, 52; 
Lewis 2001, 9). Die verwantschap heeft zowel publieke als private uitwerkingen. 
5 2  Religie en evangelicalen 
Een grote meerderheid van de Keniaanse bevolking noemt zich christelijk (78-88%). Op 
een bevolking van 39 miljoen heeft Kenia ruim 24 miljoen protestanten. Daarmee is Kenia 
procentueel en absoluut een van de grootste protestantse landen ter wereld.9 Circa 7% van de 
Kenianen is moslim en 4% zegt geen religie aan te hangen.10 
8 Ter illustratie: een lokale vrouwenorganisatie zal overwegend bestaan uit vrouwen van één etnische 
groepering, omdat de leden van de meeste lokale gemeenschappen dezelfde achtergrond hebben. 
Daarnaast is het lastig om te bepalen wanneer er sprake is van een etnische associatie. Neem bi-
jvoorbeeld kerkgemeenschappen. In veel kerken in steden waar meerdere etnische groepen zich 
bevinden, is één etnische groep dominant.
9 Dit is inclusief de Anglicanen (zo’n 8% van de totale bevolking volgens de World Christian Data-
base) en de ‘independent’ kerken.
10 Er zijn verschillende cijfers over religie in Kenia. De gegevens uit dit hoofdstuk zijn gebaseerd op 
Kenya Demographic and Health Survey (KDHS) uit 2004. Deze lijken het meest betrouwbaar, ze 
zijn recent en gebaseerd op een grote steekproef (onder mannen van 15-54 en vrouwen van 15-49, 
in totaal bijna 11.700 respondenten). Grootste minpunt is dat het aandeel vrouwen bijna twee keer 
zo hoog is als het aandeel mannen. Andere bronnen geven andere cijfers. Volgens het CIA World 
Fact Book zijn er 45% protestanten, 33% rooms-katholieken, 10% moslims, 10% traditionele reli-
gies en 2% overig (2009). De World Christian Database gaat uit van 80% christenen (protestants 
plus rooms-katholiek) en 12% inheemse godsdiensten. Het CBS van Kenia gaat uit van maximaal 
0,3 % inheemse godsdiensten. Moslims zelf zeggen dat zij 15-20% van de bevolking uitmaken.
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Tabel 5.1 Religie in Kenia 
Religie Aandeel (in %)
Rooms-katholiek 26
Protestant/anders christelijk 63
Moslim 7
Geen religie 4
Bron: CBS 2004, 28
Het is lastig om zicht te krijgen op de religieuze ontwikkelingen in Kenia. Niet alleen de 
cijfers van diverse instanties zijn verschillend (zie noot 10), maar ook schetsen auteurs diverse 
trends. Duidelijk is dat het percentage rooms-katholieken in de laatste 25 jaar is afgenomen 
(ongeveer met 9%) terwijl het protestantse volksdeel in dezelfde periode is gegroeid (met 
circa 5%). Opvallender is de relatieve groei van het aantal moslims, dat is in de periode 1989-
2003 bijna verdubbeld (WCD 2004).11
Belangrijk is dat er in Kenia sprake is van godsdienstvrijheid en dat er nooit sprake is 
geweest van een staatsgodsdienst.12 Tussen de religies zijn er vriendschappelijke banden (IRF 
2006). Wel voelen moslims zich soms tweederangsburgers, wat tot uitdrukking komt in het 
feit dat zij beweren dat het officiële aantal moslims te laag wordt ingeschat: in plaats van 
ongeveer 10% zou dat volgens henzelf 15 tot 20% moeten zijn. Maar ook christelijke groepe-
ringen overdrijven vaak hun grootte (ibidem).
Duidelijk is dat religie in Kenia leeft. In 2006 waren er bijvoorbeeld 212 religieuze ge-
nootschappen actief, 40% meer dan in 2010. En na Rome is Nairobi nu vermoedelijk de stad 
met de meeste religieuze onderkomens (ten minste 371) (Gifford 2008, 277). Een groot deel 
van de groei heeft te maken met de opkomst van de evangelicalen. 
Een laatste essentiële opmerking over kerken en kerkgenootschappen in Kenia, is dat deze 
– net als politieke partijen - voor een belangrijk deel langs etnische lijnen zijn georganiseerd.
Evangelicalen
Niet alleen een omschrijving van de civil society in Kenia is complex, ook een adequate om-
schrijving van evangelicalen valt niet mee. Dat heeft te maken met de in hoofdstuk 1 al ge-
schetste problematiek rond de criteria. Daar komt bij dat – net als in veel andere landen – in 
het dagelijks taalgebruik de inhoud van de term ‘evangelical’ in Kenia per groep weer verschil-
lend is. Soms duidt het op onafhankelijke en/of pentecostale groeperingen, dan weer op de 
mate van orthodoxie. 
De evangelicale beweging in Kenia bestaat uit verschillende stromingen: pentecostalen, 
11 Een verklaring voor deze groei is niet eenvoudig. De meest voor de hand liggende is dat er anders 
is geteld. 
12 Hoewel er vrijheid is van godsdienst, moesten op grond van een nieuwe wet nieuwe religieuze groe-
peringen zich wel laten registreren. Dat leidde tot capaciteitsproblemen. In september van 2007 gaf 
de leidinggevende over dat project aan dat tot dan toe er 8250 geregistreerde kerken waren, er nog 
6740 aanvragen op de stapel lagen en er maandelijks 60 nieuwe bijkwamen (Gifford 2008, 280).
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charismatische niet-pentecostalen, onafhankelijke evangelicale kerken, grote delen van de 
African Independent Church en grote delen van de mainline kerken, zowel van de anglicanen 
als van de presbyterianen. Hoe groot die delen uit de verschillende kerken zijn, is moeilijk 
vast te stellen.13 Hoewel er onduidelijkheid is over de exacte cijfers is het duidelijk dat een 
fors percentage van de protestanten evangelicaal is, dat pentecostalen en charismatischen een 
groot deel van het protestantisme beslaan en dat binnen de mainline kerken veel charismati-
schen te vinden zijn.14 Voor dit onderzoek gaan we ervan uit dat zo’n 40% van de Kenianen 
evangelicaal is.15 Hierna komen de verschillende groepen evangelicalen afzonderlijk aan bod.
Pentecostalen
Pentecostalen vormen een groot en groeiend onderdeel van de Keniaanse evangelicalen. Meer 
dan 50% van alle protestanten is pentecostaal of charismatisch (PEW 2006, 3; Karanja 2008, 
67). Pentecostalen in Kenia leggen de nadruk op een paar zaken: geestelijke strijd (spiritual 
warfare) en overwinning en aardsezegeningen (blessings) (vgl. Gifford 2009, 112). 
Er is veel aandacht voor de geestelijke strijd. Dat houdt in dat allerlei kwaad in de samen-
leving, variërend van ziekte tot corruptie, een geestelijke dimensie heeft (Ellis en Ter Haar 
2004, 15),16 maar ook dat er een geestelijke overwinning nodig is om dat kwaad uit te ban-
nen. Dat betekent niet dat pentecostalen niet aan praktische hulpverlening, ziektebestrijding 
of politiek doen, maar wel dat deze inzet gepaard gaat met bijvoorbeeld gebedsacties. Voor 
Afrikanen geldt dat zij vaak hun oude goden nu als satanisch zien (Martin 2002,142).17 Uit 
de cijfers komt ook de geestelijke strijd naar voren. Zo zeggen veel Keniaanse pentecostalen 
13 De geïnterviewden noemden hier allemaal hoge percentages. Volgens hen bestaat het grootste deel 
van de mainline kerken uit evangelicalen. Schattingen varieerden van 50 tot 80%. Volgens Karanja 
is van de Kenianen 34% evangelicaal (2008, 67), Mandryk komt uit op 48,9% (2012) en daarmee 
zou Kenia het land zijn met relatief de meeste evangelicalen. 
14 Van de protestanten in Kenia is volgens een onderzoek van het PEW 73% pentecostaal of charis-
matisch. Dat zou betekenen dat 56% van de totale bevolking van Kenia pentecostaal of charisma-
tisch is. De steekproef die de PEW genomen heeft wijkt af van de aantallen van de World Christian 
Database (WCD). Volgens de WCD beslaat het aantal charismatischen en pentecostalen ruim 
27% van de bevolking, bijna een factor twee verschil. In deze laatste berekening is geen enkele an-
glicaan meegenomen als evangelicaal. Andere bronnen zetten het percentage evangelicalen op 34% 
(Karanja 2008, 67) of op 48,9% (Mandryk 2012).
15 Dit percentage is iets hoger dan dat van Karanja omdat zijn cijfers dateren van rond het jaar 2000. 
Het percentage is fors lager dan die van de PEW omdat er vraagtekens te zetten zijn bij hun steek-
proef (zie het vorige hoofdstuk). Voor alle duidelijkheid: evangelicaal betekent dat mensen tot een 
bepaalde traditie behoren. Het impliceert niet dat mensen iedere week in een kerk zitten en zelfs 
niet dat mensen van zichzelf zeggen dat ze ‘bekeerd’ zijn (vgl. Johnstone 2001, 756).
16 In een folder van de Evangelical Alliance of Kenya staat bijvoorbeeld als één van de acht ‘essential 
matters of Faith’: “Satan exisits personally to supplant God and frustrate His purpose”.
17 Een voorbeeld van deze geestelijke strijd is een actie van de bekende voorganger Pius Muiru. Hij 
organiseerde een ‘crusade’ - een gebruikelijk middel in Kenia – voor ‘land ownership’. In de praktijk 
is het in Kenia lastig om land te kopen. Muiru zelf noemt o.a. armoede, culturele praktijken, corrup-
tie, vervloekingen, strijd om stukken land. Vervolgens laat hij mensen die behoorlijk wat grond in 
bezit hebben wat aarde op de grond uitstrooien. “In the name of Jesus, he loosed all the chains that 
bound the children of God from acquiring land, and then distributed to all presents thousands of 
small paper bags of sanctified soil to take home and pour on their land and any which they intended 
to buy” (Gifford 2008, 188).
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getuige te zijn geweest van exorcisme (86%)18 en van goddelijke genezing (87%). Hiermee 
scoren pentecostalen in Kenianen hoger dan die in negen andere landen. Brazilië volgt bij 
exorcisme op de tweede plaats met 80%, andere landen scoren veel minder hoog (PEW 
2006, 29). 
De aardse zegeningen lijken nog belangrijker te zijn dan de geestelijke strijd. Deze nadruk 
op zegeningen hangt mogelijk samen met het verlangen mee te doen met de modernisering, 
maar wel op spirituele wijze (Martin 2002, 133, 152). In Kenia hangen veel pentecostalen een 
welvaartsevangelie aan. Als je in God gelooft, ontvang je veel geld, gaat het goed in je relatie 
en je carrière. 85% van de pentecostalen stemt in met de stelling dat God gelovigen welvaart 
(prosperity) geeft, 94% gelooft dat God ook gezondheid geeft aan gelovigen (PEW 2006, 29). 
Daarmee scoren de Kenianen een klein beetje hoger dan de Brazilianen (respectievelijk 83 en 
89 procent).19 Illustratief is een zinsnede uit een preek van de bekende vrouwelijke bisschop 
Margaret Wanjiru: “Christ shed his blood from his hands and feet so we may be rich” (Gif-
ford 2009, 151).
Verder valt op dat pentecostalen van alle evangelicale groepen het meest actief zijn op 
radio en tv. Er zijn verschillende pentecostale radio- en tv-stations. Zo is er een groot natio-
naal tv-station dat 24 uur per dag uitzendt waarvan een deel van die uitzendingen een directe 
doorschakeling van een Amerikaanse zender is.20 (Mugambi 2003, 130-135). 92% van de 
pentecostalen geeft aan minimaal eens in de week naar een religieus programma te luisteren 
of te kijken, tegen 67% van de niet-pentecostale christenen (PEW 2006, 20).21
Charismatisch niet-pentecostaal
Veel niet-pentecostale geloofsgemeenschappen zijn wel charismatisch. Dan kan het zowel 
om presbyteriaanse en anglicaanse kerken gaan als om baptistengemeenten. Deze charisma-
tische geloofsgemeenschappen lijken veel op pentecostale gemeenschappen. Net als bij hen 
18 Merkwaardig in het licht van de exorcismecijfers (86% heeft het wel eens meegemaakt) is dat 
‘slechts’ 76% van de pentecostalen aangeeft dat engelen en demonen actief zijn (PEW 2006, 26). 
Mogelijk dat een verklaring gezocht moet worden in de mogelijkheid dat in Kenia pentecostalen 
exorcisme zien als het uitdrijven van geesten van voorouders en dat engelen of demonen als een 
andere categorie worden beschouwd. Zoals eerder uit dit hoofdstuk bleek, spelen voorouders een 
belangrijke rol in het leven van Kenianen.
19 Ter illustratie van deze cijfers een citaat uit een preek over koning Salomo van bisschop Adoyo, de 
voorzitter van de Evangelical Fellowship of Kenya en voorganger van de grote Nairobi Pentecostal 
Church. “Alle materiële overvloed had Salomo vanwege zijn gehoorzaamheid. Hij was welvarend, 
behaalde overwinningen en bereikte vrede. Dat is wat God u en jou ook wil geven”.  Daar voegt 
Adoyo aan toe: “als u mijn huis ziet, moet u dan ook niet jaloers worden of denken dat ik me verrijkt 
heb ten koste van de kerk, maar dan kunt u zien dat ik God gehoorzaam dien” (Gifford 2009, 115).
20 Bekende pentecostale sprekers als Joyce Meyer, T.D. Jakes, Joel Osteen en Kenneth Copeland die 
vaak nadruk leggen op health en wealth krijgen veel zendtijd (Gifford 2009, 143, 44).
21 Opvallend is het aantal bijeenkomsten dat pentecostale kerken beleggen. De kerk van bisschop 
Margaret heeft 22 diensten per week. Veel kerken hebben elke dag een ochtend- en een avond-
dienst en vaak zijn er ook lunchbijeenkomsten. Met deze extra bijeenkomsten en zeker die tijdens 
het lunchuur, trekken de pentecostale kerken veel bezoekers van andere (mainline) kerken (Gifford 
2009, 126). In de landen die het PEW heeft onderzocht, geven de Keniaanse pentecostalen het 
vaakst aan minimaal eenmaal per week een kerkdienst te bezoeken, namelijk 92%. De Filippijnen 
staan op plaats twee met 90%, Brazilië scoort 86%. Pentecostalen uit India zien het minst vaak een 
kerkgebouw van binnen, 60% van hen bezoekt minimaal wekelijks een dienst (2006, 18).
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speelt de geestelijke strijd en het welvaartsevangelie een grote rol. In 1994 stelde bijvoorbeeld 
de anglicaanse aartsbisschop Mannasses Kuria dat allerlei problemen met overheidsinstellin-
gen te wijten waren aan duivelsaanbidding in Kenia. Dat Kuria geen roepende in de woestijn 
was, bleek uit het feit dat hierover werd gedebatteerd in het parlement en president Moi een 
officieel onderzoek instelde (Gifford 2009, 200).
In charismatische – en pentecostale - kringen worden aan leiders bijzondere gaven, hei-
ligheid en krachten toegedicht. Voorgangers kunnen op veel respect van hun volgelingen 
rekenen. Diensten kenmerken zich door veel aandacht voor worship, vaak met glossolalie, veel 
beweging en dans tijdens muziek (Magesa 2003, 27,28).22 
Afrikaans evangelicaal
Naast pentecostale en charismatische kerken kent Kenia ook een aantal evangelicale zogehe-
ten African Independent Churches. Zoals de term al aangeeft, gaat het hier om kerken die niet 
door buitenlandse zendelingen of aan buitenlandse zendingsorganisaties gelieerde evangelis-
ten zijn gesticht.23 In totaal is zo’n 5% van alle Kenianen betrokken bij een dergelijke kerk 
(PEW 2006, 100).
Meer dan de pentecostalen houden de Afrikaanse onafhankelijke kerken sterk vast aan de 
eigen etnische tradities. Een bekend voorbeeld daarvan is de besnijdenis van zowel jongens 
als meisjes. In Kenia wordt 32% van alle meisjes in de periode tussen hun tiende en vijftiende 
levensjaar besneden (Gifford 2009, 88). Ook leden van de African Inland Church (AIC) 
doen daaraan mee, in tegenstelling tot een aantal andere evangelicale kerken. 
Hoewel een aantal traditionele Afrikaanse waarden minder op de voorgrond staan dan 
in het verleden (vgl. Moyo 1999, 49), is de invloed van die waarden nog steeds groot. Die 
invloed strekt zich niet alleen uit tot de AIC’s, maar ook tot pentecostale en andere evan-
gelicale kerkgemeenschappen. Uiteraard geldt dit in het ene geval sterker dan in het andere. 
Afrikaanse tradities vormen een belangrijke achtergrond voor het denken en handelen van 
mensen (Magesa 1998, 17). Dat laatste wordt ondersteund door de in christelijke kring veel-
gebruikte zegswijze dat christendom in Kenia ‘ten miles wide’ is, maar slechts ‘one inch deep’ 
(vgl. Karanja 2003). Dit houdt in dat de christelijke leer niet diep verworteld is in Kenia.
Meest kenmerkend voor de AIC’s is de ‘enchanted worldview’, een lastig te vertalen begrip. 
Het gaat om een wereldbeeld gedomineerd door de geestenwereld. Deze wereldbeschouwing 
is populair omdat het aansluit bij de belevingswereld van de Kenianen (Gifford 2009, 86). De 
enchanted worldview heeft raakvlakken met de geestelijke strijd waar pentecostalen de nadruk 
op leggen. Het is ook niet altijd duidelijk of een geloofsgemeenschap meer hoort bij de pen-
tecostalen of bij de Afrikaanse onafhankelijke kerken. Zo is er ook een vloeiende overgang 
van de Afrikaanse onafhankelijke kerken naar traditionele Afrikaanse religies. 
22 Masega noemt ook het chiliasme als belangrijk punt voor de charismatischen (Magesa 2003, 28). 
Maar dit komt bij andere auteurs niet of veel minder terug. 
23 African Independent Churches zijn niet gelieerd aan de African Inland Church (AIC). De AIC 
is gesticht door de African Inland Mission, een internationale zendingsorganisatie die vanuit En-
geland is opgezet. Overigens, niet alleen de Afrikaanse onafhankelijke kerken, maar ook veel pen-
tecostale kerken zijn gesticht zonder directe hulp uit het buitenland. Een goed voorbeeld daarvan 
is de African Independent Pentecostal Church: zoals de naam al aangeeft, zowel Afrikaans als 
pentecostaal (vgl. Gifford 2009, 86 e.v.).
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Overig evangelicaal
Naast bovengenoemde groepen zijn er nog twee categorieën evangelicalen: onafhankelijke 
evangelicale kerken (zoals baptistengemeenten) en evangelicale geloofsgemeenschappen die 
onderdeel zijn van de traditionele kerken (presbyteriaans, anglicaans, Luthers e.a.). Vergele-
ken met pentecostale en charismatische gemeenschappen gaat het hier om een klein percen-
tage (PEW 2006, 105). 
Evangelicalisme als geïmporteerde religie?
Het is evident dat de opkomst van de evangelicale stroming in Kenia en met name de pente-
costale stroming mede gevoed werd door inspanningen van buitenlandse, meest Amerikaanse 
en Britse, zendingsorganisaties. Meer onenigheid is er over de invloed van niet-Kenianen op 
de inhoud van het geloof van Kenianen. 
Aan de ene kant van het spectrum staan de mensen die stellen dat de invloed van de bui-
tenlandse zendelingen groot is. Met name evangelicalisme wordt beschouwd als een Noord-
Amerikaans product (Mugambi 2003, 139).24 Met enige regelmaat klinkt er een negatieve 
waardering in door van het werk van de Noord-Amerikaanse zendelingen. Zij zouden bij-
voorbeeld een uitheems evangelie prediken omdat ze zouden stellen dat het christelijk geloof 
niet samen kan gaan met de Afrikaanse cultuur (ibidem).25 
Hoewel niemand ontkent dat er invloed is van buitenlandse zendelingen, zijn er ook 
wetenschappers die stellen dat ook de Afrikanen en Kenianen zelf een grote rol spelen in 
de invulling van hun religie. Het Afrikaanse christendom is niet het resultaat van imperia-
lisme, maar het resultaat van de ontmoeting tussen zendelingen en Afrikanen (Meyer 1995, 
1). Afrikanen vermengden de theologie en praxis van de zendelingen met de traditionele 
Afrikaanse cultuur. Dat blijkt bijvoorbeeld uit de nadruk op de geestelijke strijd, waarin tra-
ditionele goden en gebruiken voorkomen (Martin 2002, 132,133, 142). Er zijn aanwijzingen 
dat Afrikanen in het algemeen geen externe factor nodig hebben om een boodschap van 
welvaart te accepteren (ibidem, 141). Al in de jaren ’30 van de twintigste eeuw, tijdens de East 
African Revival bleek dat evangelicalen hun geloofspraxis samenstelden uit diverse bron-
nen. De zendelingen leerden de gelovigen om vroeg op te staan en als individu stille tijd te 
houden. De Revivalbroeders stonden nog eerder op om samen Bijbelstudie te doen, wat beter 
past in de Afrikaanse cultuur die meer nadruk legt op collectiviteit (Hooper 2007, 79).26 De 
24 Mugambi geeft aan dat het Lausannecongres van 1974 (zie hoofdstuk 2) als katalysator voor evan-
gelisatiecampagnes in Afrika gold.
25 In dezelfde bundel noemt ook Magesa dat de meeste zendelingsorganisaties niets moeten hebben 
van de Afrikaanse tradities en religies, die werden als heidens bestempeld (2003, 40, vgl. Omenyo 
2003, 5,6). Bijna gefrustreerd klinkt Mugambi als hij schrijft: “It is ironical that, at the time secu-
larization was at its peak in North America and Europe, African students were being indoctrinated 
towards a kind of spirituality, which alienated them from both their cultural heritage and also form 
the mainline ecclesiology of their parents. This was not by accident, but by design” (2003: 115). Daar 
komt nog bij voor Mugambi dat in een tijd dat de Afrikanen in waren voor het socialisme en de 
eigen culturele achtergrond, evangelicalen zich voor het kapitalistische karretje van de Amerikanen 
lieten spannen. Door de bewoordingen laadt de Keniaanse liberale theoloog de verdenking op zich 
dat zijn conclusies enigszins gekleurd worden door zijn vooroordelen. Volgens David Martin is er 
zeker sprake van invloed vanuit Noord-Amerika, maar zat daar niet een vooropgezet plan achter. 
Pentecostalen waren domweg niet geïnteresseerd in ‘Africanization’ (2002, 133).
26 Rond 2000 waren er 2274 zendelingen van 175 verschillende organisaties actief in Kenia ( Johns-
tone 2001, 381). Meer dan de helft (ruim 1300) komt uit de VS en zo’n 240 uit het Verenigd 
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Revival leidde in het algemeen tot een andere levensstijl bij de aanhangers daarvan: afkeer 
van alcohol en overspel e.d..27 De mensen die meegingen in de revival werden ‘balokole’ 
genoemd, te vertalen met ‘saved ones’, maar ook met ‘shining ones’ (ibidem, 72); men kon 
het resultaat zien. Dat resultaat uitte zich met name op het gebied van de micro-ethiek: een 
veranderende levensstijl, een verbod op alcohol, dansen en polygamie. De Revival had echter 
ook consequenties voor de macro-ethiek: aanhangers keerden zich tegen raciale en etnische 
discriminatie (ibidem, 79, 89).28 
Een andere aanwijzing voor de eigen agenda van de Afrikaanse pentecostale kerken, is 
dat de pentecostale leer radicaal afstand neemt van een aantal Afrikaanse gebruiken, zoals 
voorouderverering en vrouwenbesnijdenis. Overigens betekent dat niet dat de gelovigen zich 
ook aan die leer houden. Mensen kunnen zich wel bekeren tot een bepaald geloof, maar de 
innerlijke motivatie blijft vaak geworteld in Afrikaanse religies (Masega 1998, 10,17). 
Een voorlopige conclusie is dat zendelingen wel degelijk van invloed zijn en zijn geweest 
op het Keniaanse evangelicalisme, maar dat er geen sprake is van een eenrichtingsverkeer. 
5 3  Evangelicalen als gewone burgers in de civic public
De vraag is nu of de hierboven beschreven sociale context er toe leidt dat de theoretische 
verwachtingen wel of niet uitkomen. In deze paragraaf staan twee verwachtingen centraal, 
namelijk evangelicalen creëren vrije ruimten en de creatie van vrije ruimte leidt tot bekrach-
tiging in de vorm van opbouw van sociaal en moreel kapitaal. De paragraaf sluit af met een 
analyse van de mate van morele en religieuze spanning die evangelicalen ervaren. Die analyse 
is nodig voor het vaststellen of de verwachtingen rondom spanning, sociale actie, hulpverle-
ning en gerichtheid op de eigen groep uitkomen (paragraaf 4). 
Vrije ruimte
Op het eerste oog lijken evangelicalen vrije ruimten te creëren. De eigen geloofsgemeenschap 
speelt een belangrijke rol. Dat laatste blijkt uit het kerkbezoek: circa 85% van de evangelicalen 
bezoekt minimaal wekelijks een religieuze viering (Afrobarometer 2005).29 Daarnaast is er 
een hoog commitment ten opzichte van de eigen kerk, bijna 80% van de evangelicalen uit 
de niet mainline kerken30 is actief lid of een officiële leider in de eigen geloofsgemeenschap 
(tabel 5.2). 
 Koninkrijk. Daarmee is Kenia het land in Afrika met verreweg de meeste zendelingen, bijna twee 
keer zo veel als de nummers twee en drie, Zuid-Afrika en Tanzania (met beide ruim 1200 zende-
lingen). Kenia is na Japan (3400), Brazilië (2900) en de Filippijnen (2700) het vierde land met het 
grootste aantal buitenlandse zendelingen binnen de landsgrenzen. 
27 Hooper trekt de conclusie “the Revival was a major challenge to the decadence and corruption 
within Kenyan society” (2007, 89). Dus ook in de jaren ’30 was er al sprake van corruptie en niet pas 
na de onafhankelijkheid.
28 Stelliger laat Omenyo zich uit over de Afrikaanse invloed op de theologie. Hij stelt “ Charismatic 
theology is somehow a ‘liberation theology’ which is designed by Africans for Africans” (2003, 23). 
Deze stelling wordt echter nauwelijks onderbouwd en is in andere literatuur ook niet terug te vin-
den. 
29 Cijfers van de Afrobarometer zijn verkregen aan de hand van de online analyse tool op www. 
afrobaromter.org.
30 Onder de groep protestants mainline valt een groot aantal evangelicalen, zie vorige paragraaf.
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Tabel 5.2 Betrokkenheid bij kerken (in %) 
Totaal Rooms-katholiek
Protestants 
mainline
Protestants
evangelicaal
Geen lida 11 7 8 7
Inactief lid 15 16 16 13
Actief lid 62 66 65 61
Officiële leider 12 11 12 19
(a:  Het gaat hier om mensen die wel aangeven te behoren bij een kerkgenootschap,
 maar er geen lid van zijn.)
Bron: Afrobarometer 2005
Opvallend is dat zowel het bezoek aan religieuze vieringen als de mate van commitment nau-
welijks afwijken van het gemiddelde. 79% van de Kenianen bezoekt minimaal wekelijks een 
religieuze viering en uit tabel 5.2 blijkt dat ook de mate van activiteit van rooms-katholiek en 
mainline protestanten nauwelijks afwijkt van de evangelicalen.31 
Pentecostalen blijken zich vaak in te zetten via religieuze organisaties, een aanwijzing 
voor het creëren van vrije ruimten. Uit tabel 5.3 komt naar voren dat voor pentecostalen op 
verschillende maatschappelijke terreinen zo’n 50% van hun inzet via religieuze organisaties 
loopt. Enerzijds maakt dat duidelijk dat evangelicalen zich niet alleen organiseren in eigen 
organisaties, 50% zet zich in via niet-religieuze organisaties. Anderzijds laten de cijfers zien 
dat pentecostalen iets meer dan andere Kenianen geneigd zijn zich via religieuze organisaties 
in te zetten.32 Twee kanttekeningen zijn hier op zijn plaats. Ten eerste is het niet duidelijk 
wat het karakter van die religieuze organisaties is, of ze pentecostaal of evangelicaal zijn of 
meer algemeen protestants of christelijk. En in de tweede plaats gaan deze cijfers alleen over 
pentecostalen en niet over evangelicalen in het algemeen.
Tabel 5.3: Maatschappelijke betrokkenheid Kenianen (betrokken bij of participeren in be-
paalde groep of activiteit (%), tussen haakjes inzet via religieuze organisaties (in %)).  
Sociale dienst-
verlening
Onderwijs, 
muziek, 
cultuur
Vak-
bonden
Politieke 
organisaties
Community 
action
Vrouwen-
groepen
Andere 
groepen
Kenia totaal 13 (62) 16 (44) 7 (-) 12 (-) 23 (39) 28 (29) 31 (45)
Pentecostalen 13 (62) 24 (42) 12 (-) 10 (-) 23 (48) 37 (38) 42 (57)
Bron: PEW 2006, 49, 215-223
31 Dit zijn cijfers van de Afrobarometer, dus hier past weer de kanttekening dat in dat onderzoek niet 
is gekeken naar de grote groep evangelicalen binnen de andere kerken.
32 Wat opvalt is dat de relatief grote inzet via religieuze organisaties niet geldt voor onderwijs, muziek 
en cultuur. Gezien het feit dat voor pentecostale diensten er veel inzet is van muzikanten en zangers 
was dat wel te verwachten. Een verklaring hiervoor ligt niet meteen voor de hand. Een gewaagde 
hypothese zou zijn dat met name mensen die actief zijn in de muziek aangetrokken worden tot het 
pentecostalisme. Echter, dit gaat dan alleen op voor Kenia en de Filippijnen en Zuid-Korea, voor de 
andere zeven landen uit het PEW onderzoek geldt dit niet (2006, 208).
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Uit bovenstaande tabel blijkt dat in het algemeen veel inzet van Kenianen via religieuze 
organisaties gaat, bij sociale hulpverlening is dat zelfs 62%.33 Op grond van deze cijfers is 
te stellen dat religieuze organisaties een groot deel uitmaken van de civil society in Kenia. 
Verschillende auteurs geven aan dat religieuze groepen in Kenia de sterkste vorm van associ-
ational life zijn (Bratton 1994, 5; Benson 1995; Gifford 1998, 20).34 Wat de verhouding is in 
het ontplooien van activiteiten in de samenleving tussen lokale geloofsgemeenschappen en 
andersoortige religieuze organisaties, is niet bekend. Wel gaat van een drietal studies de sug-
gestie uit dat het vanzelfsprekend is dat kerken actief zijn in de civil society (Gifford 1998; 
Mugambi 2003; Magesa 2003).
Er is nog een laatste, zij het indirecte, aanwijzing dat evangelicalen de eigen vrije ruimte 
belangrijk vinden. Uit het onderzoek van PEW blijkt dat 87% van de pentecostalen de eigen 
religieuze vrijheid erg belangrijk vindt, terwijl 75% van de pentecostalen aangeeft dat men de 
religieuze vrijheid voor anderen erg belangrijk vindt (PEW 2006, 63). Echter, voor overige 
christenen en de gemiddelde Keniaan gaan bijna exact dezelfde percentages op (ibidem). 
De conclusie is dat evangelicalen vrije ruimten creëren door hun nadruk op de eigen 
gemeenschappen en vermoedelijk ook door het oprichten van eigen maatschappelijke orga-
nisaties. 
Bekrachtiging
Niet alleen zijn er aanwijzingen dat evangelicalen in Kenia vrije ruimten creëren, nog duide-
lijker is de bekrachtigende werking die uitgaat van het behoren tot een evangelicale geloofs-
gemeenschap. 
Een eerste aanwijzing hiervoor is het gegeven dat relatief veel evangelicalen een leidende 
rol hebben in hun kerkgemeenschap. Meer dan 18% van de mensen die zegt betrokken te 
zijn bij een evangelicaal kerkgenootschap, geeft aan een officiële leider te zijn (tabel 5.2). 
Evangelicale kerken hebben veel kleine groepen (Bijbelstudiegroepen, gebedsgroepen e.d.) 
en daarnaast zijn veel evangelicale kerken vaak klein, waardoor relatief meer mensen verant-
woordelijkheden dragen. 
Een tweede aanwijzing is dat evangelicale vrouwen verantwoordelijkheden op zich nemen. 
In pentecostale kringen zijn relatief veel vrouwen aangesloten bij vrouwengroepen, waarvan 
38% betrokken is bij een religieuze vrouwenorganisatie (zie tabel 5.2). Evangelicale vrouwen 
staan meer dan andere Kenianen positief ten opzichte van werkende moeders en vrouwen die 
33 Een element dat waarschijnlijk van invloed is op de civil society als maatschappelijke sfeer is het 
vertrouwen van mensen in elkaar en in verschillende instituties. Vertrouwen is onderdeel van sociaal 
kapitaal (Fukuyama, 1999; Putnam 2000, 137; Agre 2004; Stolle 2000; zie ook hoofdstuk 3.1). In 
Kenia blijkt het vertrouwen in de medemens heel gering te zijn, slechts 17% antwoordt ‘ja’ op de 
vraag of je de meeste anderen kunt vertrouwen, 60% geeft aan dat je niet voorzichtig genoeg kunt 
zijn. Hoewel Putnam geen direct verband legt tussen vertrouwen en religieuze gemeenschappen, 
doet hij dat wel tussen sociaal kapitaal en religieuze gemeenschappen. Gezien het feit dat veel 
mensen lid zijn en zelfs actief lid zijn van een religieuze gemeenschap, zou dat voor Kenia moeten 
betekenen dat de andere twee elementen van sociaal kapitaal – netwerken en normen – heel sterk 
moeten zijn om het lage vertrouwen te compenseren. Er zijn geen aanwijzingen gevonden voor zeer 
sterke netwerken, maar vergeleken met anderen landen zijn in ieder geval de normen op microni-
veau redelijk strikt (zie o.a. tabel 5.5). 
34 Miller en Yamamori geven in hun boek voorbeelden van pentecostale kerken in Kenia die verschil-
lende activiteiten ontplooien (2007).
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leiding geven in de politiek en de kerk. Dat laatste geldt met name voor pentecostalen (PEW 
2006, 42; Afrobarometer 2005). 
Ook uit tabel 5.3 is met enige voorzichtigheid af te leiden dat er een bekrachtigende 
werking uitgaat van de evangelicale gemeenschappen. In ieder geval de pentecostalen blijken 
zeker niet minder maatschappelijk betrokken dan andere Kenianen. 
Ten slotte vinden evangelicalen beduidend vaker dan anderen dat mensen vooral zelf 
verantwoordelijk zijn voor succes in het leven (tabel 5.4). Volgens 53% van de evangelica-
len dienen mensen vooral zelf te zorgen voor hun eigen welzijn. Bij rooms-katholieken en 
mainline protestanten ligt dat respectievelijk op 46 en 43% (tabel 5.4). Dit kan erop duiden 
dat evangelicalen een groot verantwoordelijkheidsgevoel hebben, zowel voor zichzelf als voor 
anderen. Een andere mogelijkheid is dat door de opkomst van de health and wealth gospel veel 
(neo)pentecostalen zullen zeggen dat mensen voor hun eigen succes kunnen zorgen, als ze 
maar genoeg bidden en werken.35 
Tabel 5.4 Eigen verantwoordelijkheid versus overheidsverantwoordelijkheid
(Kies A of B. A: Mensen moeten voor zichzelf zorgen en zijn zelf verantwoordelijk voor suc-
ces in het leven. B: De overheid draagt de primaire zorg voor het welzijn van mensen.)
Totaal Kenia Rooms-katholiek
Protestants 
mainline
Protestants
evangelicaal Overig christen
Erg eens met A 28 28 25 37 23
Eens met A 17 18 19 16 14
Eens met B 24 20 20 20 23
Erg eens met B 28 32 32 24 37
Geen van beide 4 4 4 3 3
Bron: Afrobarometer 2005
Op grond van bovenstaande constateringen is het aannemelijk dat er van evangelicale ge-
meenschappen een bekrachtigende werking uitgaat. 
Spanning 
Het is volgens hoofdstuk 4 te verwachten dat de uitwerking van bekrachtiging afhankelijk is 
van de mate van morele en religieuze spanning met de omgeving. Uit de tweede paragraaf van 
dit hoofdstuk bleek dat evangelicalen een groot deel van de Keniaanse samenleving uitmaken 
(ongeveer 40%). Tussen deze 40% en de rest kan er sprake zijn van spanning, maar evangeli-
calen vormen bijna een meerderheid. Daar komt bij dat naast evangelicalen nog veel andere 
christelijke groeperingen aanwezig zijn. De religieuze spanning lijkt dus niet hoog te zijn.
Op grond van data over pentecostalen lijkt de morele spanning eveneens niet hoog. Als 
gekeken wordt naar de mening over moreel verval (gepercipieerde spanning), blijken pente-
costalen vergelijkbaar te antwoorden als Kenianen in het algemeen. 74% van de pentecostalen 
35 85% van de pentecostalen stemt in met de stelling dat God welvaart (prosperity) geeft aan gelovigen 
(Kenianen gemiddeld 83%) en 94% dat God gelovigen gezondheid geeft (tegen 90% gemiddeld).
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zegt dat moreel verval een groot probleem is in de samenleving, gemiddeld genomen is dat 
73%.36 Ook op tal van macro-ethische onderwerpen, zoals visie op corruptie, visie op de be-
langrijkste problemen in Kenia of de mening over het wel of niet goedkeuren van het regelen 
van een baantje voor een familielid, denken evangelicale Kenianen hetzelfde als hun land-
genoten (Afrobarometer 2005). Op micro-ethisch terrein hebben pentecostalen echter een 
waarden- en normenpatroon dat deels afwijkt van het gemiddelde in het land. Tabel 5.5 geeft 
een overzicht van hoe groepen in Kenia denken over verschillende micro-ethische thema’s.37 
Tabel 5.5 Normen (gedrag dat nooit te rechtvaardigen is (in %)).  
Euthanasie Scheiding Nuttigen alcohol Abortus
Homosek-
sualiteit
Buitenech-
telijke seks Polygamie
Gemiddeld 89 61 67 88 98 79 60
Pentecostaal 93 70 88 88 99 91 77
Charismatisch 96 71 79 89 98 86 73
Overig christen 83 51 39 81 98 61 46
Bron: PEW 2006, 36, 38, 39
Pentecostalen en charismatischen houden er in alle gevallen een strengere micro-ethiek op 
na dan de gemiddelde Keniaan. Het grootste verschil zit bij achtereenvolgens het nuttigen 
van alcohol, polygamie en buitenechtelijke seks. Er is dus minimaal sprake van enige morele 
spanning. Overigens, er kan op bepaalde punten wel spanning met de omgeving zijn, maar 
die spanning is dan maar met een beperkt deel van de omgeving. In alle gevallen horen pente-
costalen en charismatischen met hun overtuigingen wat betreft micro-ethiek bij de meerder-
heid van de bevolking. 
Op grond van deze waarnemingen is het waarschijnlijk dat evangelicalen in Kenia een 
geringe morele spanning met hun omgeving ervaren. Evangelicalen lijken gewone burgers 
te zijn: hun normen en zienswijzen en maatschappelijke betrokkenheid (tabel 5.3) wijken 
nauwelijks af van het gemiddelde. Dit heeft in ieder geval te maken met het feit dat evange-
licalen een fors deel uitmaken van de samenleving en dus het gemiddelde sterk beïnvloeden 
en met het feit dat vanaf het begin van de twintigste eeuw het protestantisme – met een forse 
evangelicale stroom (zie paragraaf 2) – prominent aanwezig was in de Keniaanse samenleving 
en mogelijk mede bepalend was voor normenpatronen. 
36 De cijfers van het PEW zijn niet geheel betrouwbaar wat betreft het gemiddelde van de Kenianen, 
zie het begin van paragraaf 2. Het percentage pentecostalen en charismatischen is wel erg hoog 
(56%, terwijl in dit hoofdstuk wordt uitgegaan van 34% evangelicalen). Dat heeft tot gevolg dat de 
verschillen tussen pentecostaal/charismatisch en gemiddeld vrij laag zijn. 
37 Hieruit blijkt wel dat evangelicale normen die ten tijde van de East African Revival (rond 1930) nog 
bijzonder waren, in de loop van de twintigste eeuw steeds meer gemeengoed werden.
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5 4  Primordial public, kerken en politiek 
Als de morele en religieuze spanning tussen evangelicalen en hun omgeving laag is, is de ver-
wachting dat evangelicalen ‘deelgenoten’ zijn (zie schema 4.1). Dat betekent dat ze (1) hulp 
verlenen aan mensen buiten de eigen groep, (2) via sociale actie de samenleving willen verbe-
teren en (3) dat zowel de hulp als de sociale actie primair verloopt via niet-evangelicale orga-
nisaties. Om te onderzoeken of deze verwachtingen uitkomen, is het nodig eerst een analyse 
te geven van de relatie tussen (evangelicale) kerken en kerkleiders tot de overheid. Die relatie 
lijkt van grote betekenis voor de houding van evangelicalen. Vervolgens zal in deze paragraaf 
meer expliciet worden ingegaan op de relatie tussen spanning, sociale actie en hulpverlening.
Kerkleiders versus de eenpartijstaat
Na de onafhankelijkheid in 1963 werd Kenia een eenpartijstaat onder leiding van president 
Kenyatta. 
De eenpartijstaat leidde ertoe dat veel macht terecht kwam bij Kenyatta. Hij verdeelde 
kabinetsposten en doneerde gelden aan verschillende regio’s. Kenyatta gebruikte de primor-
dial public voor een invulling van de civic public. Patronagesystemen functioneerden daarbij 
volop (Wanyama 2002, 8). Er was nauwelijks sprake van een civil society waarin vrijwillige 
organisaties onafhankelijk waren van de overheid. Onder de opvolger van Kenyatta, de pente-
costale president Moi (1978-2002), bleven de vrijheden van allerlei organisaties - inclusief de 
kerken - zeer beperkt. Moi kenschetste zijn beleid als de Nyayo (voetstappen) state; daarmee 
doelde hij erop dat hij voort wilde gaan in de voetstappen van de bij grote delen van de be-
volking populaire Kenyatta. Al snel bleek dat Kenia meer in Mois voetstappen verder moest 
dan dat Moi die van zijn voorganger drukte.38 Kenia bleef een eenpartijstaat, patronage bleef 
een grote rol spelen en de corruptie nam toe. Ook onder de eerste termijn van Kibaki (2002-
2007), de opvolger van Moi, vierde corruptie hoogtij en ging het systeem van patronage door 
(Gifford 2009, 17,18). 
Met name vanaf de jaren ’80 kwam er van de zijde van een aantal kerkleiders forse kri-
tiek op de regering Moi.39 Die kritiek spitste zich toe op het eenpartijstelsel en de corruptie 
(Throup 1995, 143; Gathori Gecaga 2007, 67). De kerken liepen daarin voorop, andere acto-
ren in de samenleving lieten nauwelijks kritische geluiden horen. “The churches commanding 
mass respect, still remain a lone voice of criticism. Their conservative ideology has thus ena-
bled them in redoubt for secular liberalism and democracy in Kenya in the new multi party 
era” (Throup 1995, 173). Het waren met name individuele kerkleiders, meer dan de kerkelijke 
instituten zelf, die deze kritiek uitten. Soms sloten kerken zich aan bij hun voormannen. 
De meeste kritiek kwam uit de Anglicaanse Kerk, gevolgd door de Presbyteriaanse Kerk. 
38 Kenmerkend voor de Nyayo state was een top-down structuur, waarbij nauwelijks mogelijkheden 
waren voor politiek debat en dit alles gebaseerd op een filosofie die een mengeling was van traditio-
neel Afrikaanse religies, het christendom en pragmatisme (Benson 1995, 177,178).
39 Daarvoor was de National Council of Churches of Kenya niet heel kritisch geweest. Ze richtten 
zich vooral op ontwikkelingsprojecten en sociaal-economische zaken. Toen Moi aantrad als presi-
dent en zijn Nyajo filosofie bekend maakte, ging de NCCK zelfs werken aan een theologie voor 
de onderbouwing van de drie hoofdpunten uit die filosofie: liefde, vrede en eenheid. Waarschijnlijk 
speelde daarbij een rol dat Moi en de secretaris-generaal van de NCCK, John Kamau, goede vrien-
den waren (Gibbs en Ajulu 1999, 46,47).
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In de meeste gevallen waren de criticasters voorgangers die gevoed werden door een social 
gospel, maar ook kwam er regelmatig commentaar vanuit het kamp van de evangelicale kerk-
leiders. Met name de evangelicale Anglicaanse bisschop (later aartsbisschop) Gitari liet veel-
vuldig van zich horen. Gitari, die geïnspireerd en ook enige tijd gementord werd door John 
Stott, werd in 1963 werd aangesteld als algemeen secretaris van de voorloper van FOCUS 
(IFES Kenia). Daarmee was hij was de eerste zwarte algemeen secretaris. Later werd hij 
voorzitter van de National Council of Churches in Kenya (NCCK).40 
Uiteindelijk kwam er in 1992, mede dankzij verschillende kerkleiders, een nieuwe grond-
wet. Deze wet betekende het einde van de eenpartijstaat.41 Door hun inzet tegen de eenpar-
tijstaat leverden de kerkleiders ook een bijdrage aan de civil society: er kwam meer ruimte 
voor een maatschappelijke sfeer van vrijwillige inzet. Kerkleiders waren vermoedelijk niet 
van beslissende invloed, de druk van bijvoorbeeld buitenlandse donoren was ook heel groot, 
maar ze speelden wel degelijk een rol van betekenis. Een aantal kerkleiders was uitgesproken 
evangelicaal – meestal behorend tot een mainline kerk – anderen vielen niet onder dat label.42 
De oppositie tegen de staat door de kerkleiders in de jaren ‘80 kan nauwelijks verklaard 
worden aan de hand van hoge of lage morele of religieuze spanning. Dergelijke spanningen 
leken er niet veel te zijn omdat de regering vaak uit geloofsgenoten van de criticasters be-
stond. Wel lijkt de primordial public deels een verklaring te kunnen bieden. Zo hadden relatief 
veel kerkleiders die zelf niet tot de Kikuyu behoorden kritiek op de overheid. De Kikuyu is de 
grootste etnische groep in Kenia, de groep die de macht had in de KANU, de enige officiële 
partij. Hoewel primordiale banden een rol speelden in de kritiek, is het te gemakkelijk om 
de inzet van kerken en kerkleiders daarmee af te doen. Verschillende criticasters waren wel 
Kikuyu, zoals Gitari, en brachten daarmee ook hun eigen positie in gevaar. Daarnaast was het 
voor alle kerkleiders niet zonder risico om openlijk kritiek te uiten. Regelmatig bezochten 
overheidsambtenaren bijeenkomsten van kritische voorgangers om te beluisteren of ze open-
lijk kritiek hadden op de regering. Soms werden maatregelen genomen. Zo verongelukte de 
40 In 1974, voor hij bisschop werd, was Gitari aanwezig bij het Lausannecongres (zie hoofdstuk 1). 
Gitari was voorzitter van de NCCK van 1978-1980 en van 1982-1985 (website www.ncck.org, juni 
2011).
41 Om eenheid te krijgen in de politieke opstelling van kerkleiders en later ook kerken, werd gezocht 
naar consensus op een terrein waar een gemeenschappelijk belang lag. Dit werd gevonden in de 
pastorale consequenties van het overheidsbeleid. Kritiek op de overheid vanwege intimidatie van 
kiezers, corruptie en gebrek aan vrijheid van meningsuiting, werd verwoord in pastorale termen. 
Volgens de voorgangers was het met een dergelijk overheidsbeleid niet mogelijk om normaal kerk te 
zijn; er heerste een sfeer van angst en voorgangers konden niet alles zeggen in hun preken (Benson 
1995, 194,195). 
42 De rol die kerken en kerkleiders speelden in Kenia was niet uitzonderlijk. In grote delen van Afrika 
zijn ze van groot belang geweest voor de staatsvorming na de onafhankelijkheid. “Churches have 
been at the heart of political upheavals sweeping through Africa” (Gifford, 1998: 24). Gifford haalt 
o.a. De Gruchy als bewijsvoering aan. Volgens De Gruchy hebben de kerken in Afrika een bijdrage 
geleverd aan de politieke transitie door integere leiders, eerlijkheid, bemiddeling tussen strijdende 
partijen, de productie van sociale cohesie, het verwerven van internationale steun, door mensen te 
verbinden met nationale elite en door nationale verzoening en reconstructie te faciliteren (Gifford 
1998, 23, 24). Wat dit laatste betreft, het is inderdaad opvallend hoe vaak kerkleiders een leidende 
rol krijgen in verzoeningscommissies, het bekendste voorbeeld is wellicht Desmond Tutu in Zuid-
Afrika. Begin 2008 ondernam Tutu nog een vergeefse poging om in de politieke crisis in Kenia te 
bemiddelen. 
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kritische bisschop Muge onder verdachte omstandigheden en werden andere bisschoppen 
overgeplaatst naar meer afgelegen gebieden. Het huis van bisschop Gitari werd overvallen 
door een gewapende bende. Ook waarschuwde de KANU ervoor dat de vrijheid van gods-
dienst op het spel stond als kerkleiders zich kritisch bleven uiten over de regering (Benson 
1995, 188 e.v.; Throup 1995, 150 e.v.). 
Voor die individuele kerkleiders was naast de primordial public de geloofsovertuiging mede 
bepalend voor hun opstelling. Velen vonden hun motivatie in het Bijbelse spreken over recht 
en onrecht. De situatie in de jaren ’80 werd gezien als volstrekt in strijd met de rechtvaardig-
heidsprincipes uit de Bijbel (Benson 1995, 180). De kritiek van kerkleiders was niet gebaseerd 
op een sterke theologie, kerken in Kenia hadden amper een theologie over overheidszaken 
en seculier gezag (ibidem, 186; Throup 1995, 145).43 Er werd een directe relatie gelegd tussen 
Bijbelse uitspraken over gerechtigheid en de situatie van toen. Gitari haalde bijvoorbeeld in 
zijn preken regelmatig uit naar de overheid onder verwijzing naar profeten als Amos en Mi-
cha (Gitari 1996). Hij vond dat de kerken te allen tijde de kant van de armen moesten kiezen. 
Een voorganger is verantwoordelijk voor het profetisch spreken over het oordeel over onrecht 
(Benson 1995, 191,193,194; vgl. Gifford 2009, 42). De NCCK verwees naar Jesaja 28-33 in 
de kritiek op de machthebbers: een gedeelte waarin de leiders van Israël een ernstige waar-
schuwing krijgen vanwege hun slechte leiderschap en opgeroepen worden om op te komen 
voor vrede en gerechtigheid.44 
De rol van kerkleiders bleek rond de verkiezingen van 2007 uitgespeeld. In december 
2007 waren er presidentsverkiezingen en toen Kibaki werd herbenoemd terwijl de uitslag nog 
niet duidelijk was, braken er rellen uit die aan bijna 1000 mensen het leven kostten. Kerken – 
zowel aangesloten bij de NCCK als de EAK – reageerden traag en benadrukten alle dezelfde 
punten: vrede en verzoening. Ook boden verschillende kerkleiders zich aan als mediators. 
Het bleek echter dat kerken en kerkleiders hun autoriteit hadden verloren. In kranten en 
nieuwsprogramma’s werd gezegd dat ze hun geloofwaardigheid waren kwijtgeraakt door in 
het recente verleden politiek te veel kleur te bekennen, met name in steun voor de regering 
Kibaki (Gifford 2009, 44).45 
Primordiale pentecostalen?
Niet alle (evangelicale) kerkleiders en kerken verzetten zich tegen de eenpartijstaat. Een deel 
van de evangelicalen en met name de pentecostalen steunden heel nadrukkelijk president 
Moi. 
43 Binnen de Rooms-Katholieke Kerk in Kenia kreeg het werk van de bevrijdingstheoloog Freire in 
de jaren ’70 meer voet aan de grond. Maar de Rooms-Katholieke Kerk speelde geen grote rol (Hope 
en Timmel 2003, 97). Vanaf de jaren ’70 werd aan de anglicaanse Saints Pauls United Theological 
College ‘social and political gospel’ onderwezen. 
44 Throup concludeert dat Muge, Okullu, Gitari, Mjoya en Nzeki (verschillende kerkleiders) “had for-
mulated an indigenous theology of resistance to the demands of a hostile secular authority” (1995, 
172). Deze conclusie gaat wel wat ver, omdat er van een gezamenlijke theologie geen sprake is en 
omdat de ideeën lang niet allemaal zijn uitgewerkt (vgl. Okullu 1987).
45 Zie bijvoorbeeld het commentaar in de The Standard –een nationale Keniaanse krant – bij de benoe-
ming van de nieuwe algemeen secretaris van de NCCK. “But after the 2002 General Election, the 
NCCK changed track- it would not take a confrontational stance. Instead, it opted for a positive 
engagement. But the public does not see it this way. The view out there is that the NCCK has a soft 
spot for the Kibaki administration” (The Standard, 30 July 2007, p. 6).
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Met name vanaf de jaren ’90 speelde de Afrikaans pentecostale president Moi de Evan-
gelical Federation of Kenya (EFK)46 uit tegen de kritische NCCK. De EFK kreeg geld van 
de overheid met het oogmerk weerstand te bieden tegen de NCCK (Gibbs en Aluju 1999, 
48). Veel van de evangelicalen aangesloten bij de EFK wilden zich niet met politiek inlaten. 
Het belangrijkste was dat ze hun eigen kerkdiensten konden organiseren. Illustratief hiervoor 
en voor de steun aan Moi zijn de woorden van een evangelicale voorganger en leider van de 
Evangelical Federation of Kenya toen de president een dienst in zijn kerk bijwoonde: 
“In heaven it is just like Kenya has been for many years . There is only one party, and God 
never makes a mistake . President Moi has been appointed by God to lead this country, 
and Kenyans should be grateful for the peace prevailing . We have freedom of worship; 
we can pray and sing in any way we want . What else do we need? That’s all we need .” 
(geciteerd in Karanja 2008, 82). 
Begin jaren ’90 voerden politici van de KANU en kerkleiders van bij de EFK aangesloten 
kerken de druk op leden van de NCCK zo op, dat in 1991 acht kerkgenootschappen bedank-
ten voor het lidmaatschap van de NCCK (ibidem, 49; Throup 1995, 150,151).47 De reden 
voor deze kerken om uit de NCCK te stappen lag mede in het feit dat president Moi zelf 
een pentecostaal was. Daarnaast speelden etnische banden en eigenbelang een rol; Moi was 
een Kalenjin uit het westen van Kenia en na zijn benoeming tot president zijn er vele mil-
joenen shillings geïnvesteerd in dat gebied. Tijdens de conflicten met de NCCK heeft Moi 
geprobeerd de kerken in zijn regio loyaal aan zich te laten zijn en daar stond financiële steun 
tegenover (Hearn 2002, 50).48 Voor veel evangelicale voorgangers was het belangrijkste dat ze 
hun diensten konden houden.
Deze steun aan de zittende president Moi is niet zonder meer te verklaren met de sugges-
tie dat evangelicale christenen zeer gezagsgetrouw zijn en daardoor minder kritiek hebben op 
de zittende machthebbers (vgl. Herbert 2003, 70). Evangelicalen in Kenia scoren zelfs lager 
dan gemiddeld op de stelling dat er meer respect nodig is voor autoriteit en voor de leiders 
van het land (Afrobarometer 2005). Dit is des te opvallender omdat relatief veel Kikuyu’s – 
die de toenmalige regering domineerden – lid zijn van een evangelicale gemeente (32% tegen 
25% gemiddeld voor heel Kenia (Afrobarometer 2005). 
Het heeft er dus alle schijn van dat pentecostalen en zeker pentecostale kerkleiders meer 
dan anderen geneigd waren de primordial public in te zetten voor de civic public, om met 
name op te komen voor het eigenbelang en de eigen vrije ruimte. President Moi had banden 
met verschillende kerkleiders zowel op basis van kerkgenootschap (African Inland Church) 
als op basis van volk of clan. Deze primordiale banden konden in de civic public worden 
omgezet in diensten van de president aan bepaalde gemeenschappen. De politieke opstel-
ling van evangelicalen kan niet goed verklaard worden aan de hand van morele of religieuze 
spanning.
46 Later werd de naam veranderd in de Evangelical Alliance of Kenya.
47 De KANU beschuldigde de kerken ervan chaos te creëren. KANU benadrukte het belang van een-
heid voor het land, daarvoor was in hun ogen één partij nodig (Throup 1995, 150).
48 Moi bleek bijvoorbeeld veel grond te hebben in het westen van Kenia, ook heeft hij in Nakuru een 
universiteit gesticht, Kabarak University.
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Sociale actie en hulpverlening
Er is geen evident verband tussen religieuze spanning, morele spanning en de vormen en 
inhoud van politieke actie. De vraag is nu of de verwachtingen wat betreft andere vormen van 
sociale actie en hulpverlening wel uitkomen; namelijk dat bij lage morele en lage religieuze 
spanning evangelicalen als ‘deelgenoten’ te karakteriseren zijn. 
Deelgenoten kenmerken zich door sociale actie gericht op verbetering van de samenleving. 
Deze vorm van sociale actie kan zich uiten in betrokkenheid bij politieke partijen en andere 
organisaties die sociale actie hoog in het vaandel hebben, zoals vakbonden. Uit cijfers van het 
PEW blijkt dat van de pentecostalen 10% betrokken is bij politieke organisaties en 12% bij 
vakbonden (zie tabel 5.3). Op grond van dit percentage valt geen duidelijke conclusie te trek-
ken, zeker niet omdat pentecostalen daarin nauwelijks afwijken van het gemiddelde (respectie-
velijk 12 en 7 procent). Verder blijkt dat evangelicalen in het algemeen niet meer of minder 
politiek actief zijn dan anderen: ze discussiëren er niet vaker of minder vaak over en spreken 
ook niet vaker of minder vaak over ‘public issues’ dan anderen (Afrobarometer 2005).49 
49 Zowel pentecostalen als charismatischen zien meer dan andere christenen een taak voor de over-
heid in het streven om van Kenia een christelijke natie te maken (47% tegen 36%). Deze deze twee 
groepen zijn ook minder te spreken over de scheiding tussen kerk en staat. 60% van de pentecostalen 
en 63% van de charismatischen is voor scheiding kerk en staat, tegen 68% van de overige christenen 
(PEW 2006, 60). Eigenbelang speelt hierin mogelijk een rol, maar tegelijkertijd is het ook mogelijk 
dat pentecostalen en charismatischen het belang van anderen op het oog hebben door te pleiten 
voor een christelijk Kenia. 
Sociale actie en hulpverlening in de praktijk: hiv/aids
Ter illustratie van het feit dat sociale actie, hulpverlening, religieuze gebruiken en religieuze en tradi-
tionele normen op elkaar inwerken volgt hier een beschrijving van de verhouding van evangelicalen 
tot hiv/aids.
Nog meer dan in Brazilië is hiv/aids aanwezig, zo’n zes tot zeven procent van de totale bevolking is 
besmet (UNGAS 2010, 1). Evangelicalen waren geen voorloper in een aanpak van de ziekte. Dat 
heeft te maken met het feit dat hiv/aids door evangelicalen gezien wordt als een straf van God over 
een zondige levensstijl (Miller en Yamamori 2007, 119). Van alle Kenianen ziet 59% hiv/aids als een 
straf van God, voor pentecostalen is dat 62% (PEW 2006, 37). Toen veel mensen besmet raakten, 
onder wie ook kerkleiders, veranderde de attitude. Evangelicalen gingen meer doen aan de aanpak 
van de ziekte (ibidem). Die hulpverlening vindt op verschillende manieren plaats. Pentecostalen 
zetten met name in op gebedsgenezing. Daarnaast is er preventie door het voorhouden, uitdragen of 
voorschrijven van gedragsregels (Becker en Wenzel Geissler 2007,7). Zo spreken evangelicalen – net 
als mainlineprotestanten – zich uit tegen het gebruik van widow inheritance, het gebruik dat bij het 
overlijden van de man de vrouw naar een broer van de overledene gaat. Bij de Luo in West-Kenia 
is dit nog steeds het gebruik (Prince 2007, 86). Een derde manier waarop evangelicalen hiv/aids 
aanpakken, is door het opzetten van klinieken, het uitdelen van medicijnen en het bieden van werk 
of een dagbesteding aan geïnfecteerden (Miller en Yamamori 2007, 120). Een combinatie van deze 
drie manieren komt ook voor. Evangelicalen bieden niet alleen vormen van hulp en genezing aan, 
maar geven ook verklaringen voor het ontstaan van deze ziekte, ingekaderd in een ‘entire way of life’. 
Daarin zijn er overeenkomsten met andere vormen van religie die een hoge mate van commitment 
hebben, zoals reformistische moslims (Becker en Wenzel Geissler 2007, 5,7).
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Deze gegevens maken wel duidelijk dat evangelicalen zich niet afzijdig houden van de sa-
menleving en zelfs niet van sociale actie. De verklaring dat evangelicalen vaker de kans lopen 
ergens voor gevraagd te worden omdat ze deel uitmaken van een (actieve) gemeenschap (zie 
hoofdstuk 3.1), gaat hier niet op omdat eerder naar voren kwam dat evangelicalen nauwelijks 
vaker actief zijn in hun kerk.50 
Bij lage morele en religieuze spanning zouden evangelicalen hulpverlening niet alleen rich-
ten op mensen van hun eigen gemeenschap, maar ook op mensen daarbuiten. Er zijn aanwij-
zingen dat deze verwachting uitkomt. Er blijken in Kenia in ieder geval enkele pentecostale 
kerken hulp te verlenen aan straatkinderen, hiv-geïnfecteerden of zieken in het algemeen en 
deze activiteiten lijken niet ongewoon voor evangelicale kerken (Miller en Yamamori 2007, 61, 
71, 114, 120). Verder bleek dat 13% van de pentecostalen betrokken is bij sociale dienstverle-
ning en 23% bij activiteiten in de eigen woongemeenschap (PEW 2006, 215 e.v.). Daarmee 
scoren de pentecostalen in beide categorieën precies gemiddeld (zie ook tabel 5.3; vgl. Afro-
barometer 2005). Het feit dat 38% van de sociale dienstverlening en 52% van de community 
action niet via religieuze organisaties geschiedt, maakt het aannemelijk dat een fors deel van de 
hulpverlening van evangelicalen voor mensen buiten hun eigen geloofsgemeenschap is. 
Tot slot was de verwachting dat als er sprake is van een lage religieuze en een lage mo-
rele spanning evangelicalen hun hulpverlening en sociale actie vorm zouden geven buiten 
de eigen vrije ruimte om. Bij pentecostalen bleek dat een behoorlijk percentage (zo rond de 
50%) zich buiten religieuze organisaties voor maatschappelijke doeleinden inzet. Dit lijkt een 
behoorlijk percentage en dus lijkt de verwachting op dit punt uit te komen. 
Concluderend is het maar zeer de vraag of de verwachtingen over spanning, hulpverlening en 
sociale actie uitkomen. Rondom politieke zaken lijkt de invloed van de primordial in relatie 
tot de civic public de houding van evangelicalen meer te bepalen. Pentecostalen zetten zich 
via de primordial public met name in om in de civic public een eigen vrije ruimte te creëren. 
Enkele kerkleiders, vooral uit mainline kerken en een enkele evangelicale leider, hadden de 
visie en de moed om zich zeer kritisch op te stellen tegenover de politieke machthebbers en 
te pleiten voor gelijke rechten voor iedereen. Wat betreft andere indicatoren voor de houding 
van evangelicalen (betrokkenheid bij maatschappelijke organisaties, inzet buiten de eigen 
gemeenschap) rijst er geen duidelijk beeld op. Evangelicalen blijken zich behoorlijk in te zet-
ten, waarbij die inzet vergelijkbaar en in de meeste gevallen net iets meer is dan gemiddeld 
in Kenia. Of de mate van inzet en de gerichtheid (hulpverlening, sociale actie, eigen gemeen-
schap of verbetering van de samenleving) van de inzet mede te maken heeft met morele en 
religieuze spanning is niet aangetoond.
5 5 De Evangelical Alliance of Kenya: transformatie
In het laatste deel van dit hoofdstuk staan twee organisaties centraal die beide zeggen een 
groot deel van de evangelicalen te representeren: in deze paragraaf de Evangelical Alliance 
of Kenya (EAK) en in de volgende de Fellowship of Christian Unions (FOCUS). Naast 
documentanalyse vormen interviews met personen die verbonden zijn of waren met deze 
50 Wel is het zo dat de hogere scores bij vrouwengroepen en ‘andere groepen’ samenvallen met het 
gegeven dat pentecostalen in die categorieën vaker actief zijn via een religieuze organisatie. 
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organisaties een bron van informatie, evenals enkele interviews met experts op het gebied van 
de houding van evangelicalen in de civil society (zie bijlage 3). Een bronvermelding zonder 
jaartal is informatie die verkregen is uit het interview met desbetreffend persoon. Deze para-
graaf begint met enkele opmerkingen over de EAK, vervolgens komt de spanning aan bod en 
in het derde deel staat transformatie centraal. 
EAK
De Evangelical Alliance of Kenya is een alliantie van een aantal kerken, kerkgenootschappen 
en organisaties. Formeel zijn er twintig kerkgenootschappen en kerken die zich bij de alli-
antie hebben aangesloten – waarvan de meerderheid pentecostaal (EAK 2006, 51). Naast de 
twintig kerken en kerkgenootschappen zijn er zes andere organisaties aangesloten: een me-
diaorganisatie, één gericht op evangelisatie, twee op het gebied van diaconaat en twee vooral 
gericht op jongeren (waaronder FOCUS).Voor een land met veel evangelicalen gaat het hier 
om een bescheiden organisatie. Die bescheidenheid bleek uit het feit dat tijdens ontmoetin-
gen veel mensen de EAK niet kenden. 
De visie en missie van de EAK luidt: “a people transformed through the power of the Gospel 
of our Lord Jesus Christ living in a just and righteous society that glorifies God . Our mission is to 
empower the evangelicals to bring God’s transforming grace to the people of Kenya through a united 
prophetic voice and holistic ministries”. (EAK 2006, vi). De rol van de EAK is vooral faciliterend 
richting de aangesloten organisaties, onder andere door het beleggen van bijeenkomsten en 
het uitgeven van materiaal. 
Spanning
Dat de EAK een religieuze spanning ervaart met de omgeving blijkt uit het feit dat de al-
liantie zichzelf als een kleine organisatie beschouwt en zich ook zo positioneert. Zo stelt de 
EAK dat van de Kenianen zo’n 38% protestants is, 28% rooms-katholiek en dat 26% een 
Afrikaanse religie aanhangt (2006, 12). Deze cijfers wijken zeer sterk af van de cijfers uit 
andere onderzoeken en die ook in deze studie gebruikt worden: 63% protestant, 26% rooms-
katholiek en 0,3% (!) met een Afrikaanse religie. Het is overigens onduidelijk waar de EAK 
haar cijfers vandaan haalt. De religieuze spanning wordt nog verder opgevoerd door te stellen 
dat slechts 7% van de Kenianen op een gewone zondag een kerkdienst bezoekt en te implice-
ren dat dit percentage overeenkomt met het aantal evangelicalen (EAK 2006, 13).51 Mogelijk 
dat de EAK deze getallen presenteert om daarmee de bescheiden omvang en bekendheid van 
de organisatie te verklaren.52
51 Deze 7% komt uit een onderzoek van een evangelicale groep, de ‘Africa Centre For Missions - Fin-
ish The Task’. Hoewel te betogen valt dat een missionair gedreven organisatie er baat bij heeft om 
een laag percentage te presenteren, lijkt dat gezien de samenstelling van dit Centre for Missions wel 
iets mee te vallen. Uit het onderzoek komt naar voren dat het met name de generatie is onder de 
24 jaar die zich wel christen noemt maar geen kerk bezoekt. Overigens, het lijkt erop dat het Af-
rica Centre for Missions alleen kijkt naar kerkbezoek aan evangelicale kerken. Rooms-katholieken 
vallen er in ieder geval buiten (vgl. Lonsdale 2005, 2). Uit onderzoek van de Afrobarometer geeft 
78% van de ondervraagden aan minimaal eens in de week een religieuze viering te bezoeken (2005, 
59). Dit laatste cijfer lijkt gezien paragraaf 2 over de grote religieuze betrokkenheid van Kenianen, 
aannemelijker.
52 De EAK is in evangelicaal Kenia niet zo bekend. Alle geïnterviewden (zie bijlage 3) kenden de 
organisatie, maar de meesten gaven aan dat het een kleine en weinig bekende organisatie is. Dit 
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Voorzitter Adoyo stelt niet alleen dat er religieuze spanning is met de omgeving, maar 
cultiveert die ook. De EAK zet zich nadrukkelijk af tegen vrijzinnige theologie: “in this world 
liberal theology is causing people to have no faith” aldus Adoyo. Vrijzinnigen relativeren al-
les, terwijl de EAK voor een aantal absoluutheden staat. In het vasthouden aan een aantal 
absolute waarheden zit een deel van de aantrekkingskracht van de EAK en de evangelicale 
beweging (Adoyo). Echter, de opmerkingen van Adoyo werden niet bevestigd door Mutiso 
of de documenten van de EAK. Ten opzichte van de National Council of Churches of Kenya 
(NCCK) blijken voorzitter en directeur een andere opstelling te hebben. Adoyo benadrukt 
het verschil, de NCCK is oecumenisch en heeft een andere theologie dan die van de EAK. 
Volgens hem kan samenwerking wel bij sociale aangelegenheden, maar dan zoekt de EAK 
ook samenwerking met organisaties van andere religies. Mutiso geeft een iets ander beeld 
van de samenwerking met de NCCK. Soms is er wel sprake van een haat-liefdeverhouding, 
maar in het algemeen is de relatie goed, beter dan in veel andere landen. Wat daarbij helpt, 
volgens Mutiso, is dat de nieuwe algemeen secretaris van de NCCK en hijzelf van hetzelfde 
volk zijn.53
Er zijn slechts enkele aanwijzingen dat er naast religieuze spanning ook sprake is van mo-
rele spanning. Uit de documenten komt de morele spanning niet naar voren. In de interviews 
kwam wel een aantal keer neer voren dat er aan de samenleving veel mis is. Zo spreekt Mutiso 
over social evils en Adoyo over corruptie en sinful men. De conclusie is dat er vermoedelijk 
sprake is van enige morele spanning (tussen hoog en laag in).   
En toch transformatie?
Volgens de verwachtingen leidt een hoge religieuze spanning en een beperkte morele span-
ning tot evangelicalen die zich gedragen als ‘prikkers’: georganiseerd binnen eigen gemeen-
schappen en gericht op verbeteringen in de samenleving. Die verbeteringen zijn dan gericht 
op enkele punten. Naarmate de morele spanning hoger is, is de verwachting dat de EAK zich 
meer zou afsluiten van de samenleving en zich primair zou inzetten voor de eigen groep.
Echter, wat al snel opvalt bij gesprekken met mensen van de EAK en bij het lezen van de 
officiële documenten is de ambitie (of in evangelicale termen, het verlangen) om de samenle-
ving niet alleen op een paar punten te verbeteren, maar deze daadwerklijk te transformeren. 
Het begrip transformatie blijkt in ieder geval wezenlijk voor de EAK (Mutiso, Adoyo) en het 
komt tot uiting in de missie van de organisatie: “Our mission is to empower the evangelicals to 
bring God’s transforming grace to the people of Kenya” . Niet alleen transformatie, ook bekrach-
tiging is onderdeel van de missie. Het accent op transformatie van zowel individu als samen-
leving is er niet altijd geweest, maar kwam met name rond het jaar 2000 op (Mutiso, Adoyo). 
In het strategisch plan wordt zelfs gesproken van een paradigmawisseling: “The Alliance has 
undergone a paradigm shift that has seen expression of concern on social issues that affect 
lives and well being of the people and communities served by its member churches. This has 
resulted in an awakening for more active involvement in all issues that affect people’s lives, 
laatste bleek ook uit gesprekken met bezoekers van verschillende kerken variërend van pentecostaal 
tot presbyteriaans en anglicaans, die de EAK niet of nauwelijks kenden. De EAK zelf heeft ook niet 
zoveel invloed. Gifford (2009) spreekt in zijn boek over religie en het publieke domein amper over 
de EAK en zeker niet als een factor van betekenis.
53 Een groter verschil is dat de NCCK groot en rijk is, eigen auto’s heeft en veel goed opgeleide theo-
logen. De EAK is klein, arm, heeft geen auto’s en weinig theologen zijn betrokken bij de organisatie 
(Mutiso, Kisaka).
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be they political, economic or social, right from the community to the national level” (EAK 
2006, 16). Hierin is een echo te beluisteren van artikel 5 uit het Lausanne convenant uit 1974 
(zie hoofdstuk 1.2). 
In het beleid komt deze aandacht voor transformatie van de samenleving terug. Voor de 
periode 2006-2010 kiest de EAK voor vier prioriteiten: “strengthening governance and stew-
ardship of the alliance, membership mobilisation and capacity building, support to member-
ship on mission and evangelism en support to membership on advocacy” (2006, viii). De eer-
ste twee zijn intern en serviceverlenend naar de lidorganisaties. De laatste twee zeggen meer 
over de inhoud van die inzet. Het is veelzeggend dat de helft van de externe doelstellingen 
gewijd is aan sociale actie. Daarbij gaat het nadrukkelijk om betrokkenheid in de civic public. 
Zelf noemt de alliantie als activiteiten de continuering van betrokkenheid bij de herziening 
van de grondwet, bevordering van goed bestuur, het tegengaan van corruptie en publieke uit-
latingen. “It (de EAK, CV) will play an active prophetic role through awareness creation and 
by speaking on behalf of the voiceless, marginalized and discriminated members of society” 
(2006, 23). Na de verkiezingsrellen van 2007 kwam de EAK bijvoorbeeld met een verklaring 
waarin werd opgeroepen tot verzoening. 
Volgens voorzitter Adoyo ligt de nadruk van het werk van de EAK op de sociale impli-
caties van het Evangelie, zowel hulpverlening als transformatie. Als reden voert hij hiervoor 
aan dat evangelicalen in Kenia wel veel aandacht hebben voor en kennis van het spirituele, 
maar weinig aandacht voor de samenleving. “The EAK muscles our congregations, to re-
ach the whole”. Met ‘whole’ doelt hij op de hele mens, niet alleen het spirituele, maar ook 
het fysieke welzijn. Mutiso, algemeen secretaris van de EAK, legt ook de nadruk op this-
worldly elementen. “Our mission is to see a country that is transformed by the power of 
the gospel of Jesus Christ. People living in a just society. It is about integral mission, both 
gospel and justice.” 
Dat transformatie niet alleen bij woorden blijft, blijkt uit het feit dat ongeveer een kwart 
van het totale programmabudget gaat naar de doelstelling om leden te ondersteunen bij so-
ciale actie.54 Daarnaast besteedt de EAK nog eens zo’n 30% van het geld aan zending en 
evangelisatie aan hiv/aids - en verslavingsprogramma’s. Deze programma’s zijn met name 
hulpverlenend van aard, waarbij die hulp wel loopt via kerken en evangelicale organisaties, 
maar de hulp zelf bedoeld is voor alle Kenianen die geïnfecteerd zijn. 
Als alliantie van een aantal andere organisaties is de EAK gericht op transformatie van de 
samenleving door het ondersteunen van andere organisaties. Dit is een aanwijzing dat twee 
andere verwachtingen mogelijk uitkomen, namelijk dat evangelicalen vrije ruimten creëren 
en dat mensen bekrachtigd worden om actief te zijn in de civil society. De inzet van de EAK 
laat zien dat deze organisatie lokale kerken en evangelicale organisaties van groot belang acht 
voor de samenleving. Drie van de vier doelstellingen gaan expliciet over het ondersteunen 
van de lidorganisaties. Die ondersteuning bestaat met name uit bekrachtiging van de orga-
nisaties, zodat zij hun leden kunnen bekrachtigen, een van de doelstellingen is zelfs ‘capacity 
building’, wat vertaald zou kunnen worden met ‘bekrachtiging’. Wel is het zo dat de EAK 
inzet op bekrachtiging van organisaties, maar het missiedocument benadrukt primair de taak 
van individuele gelovigen. De EAK wil dat getransformeerde evangelicalen de samenleving 
transformeren en blijkbaar dient dat volgens de EAK te gebeuren door de organisaties en 
gemeenschappen waar die individuen samenkomen te ondersteunen. Deze gerichtheid op 
54 Naast de programma-uitgaven staan personeels- en secretariaatskosten apart vermeld.
H
oofdstuk 5 
Keniaanse evangelicalen: gewone burgers 
113
evangelicale organisaties en gemeenschappen ligt in lijn met de verwachting dat in een situ-
atie van lage morele en hoge religieuze spanning evangelicalen met name via de eigen groep 
anderen willen bereiken of helpen. Echter, een nuancering hierbij is dat de EAK een alliantie 
is en dus bijna automatisch gericht zal zijn op de belangen van de leden en de aangesloten 
organisaties en kerken.
Inhoudelijk betekent transformatie voor de EAK niet alleen het werken aan de samen-
leving zelf, maar ook aandacht voor het geloofsleven van mensen. Mutiso beeldt dat uit aan 
de hand van vier deels overlappende cirkels. Deze staan voor vier social evils die aangepakt 
dienen te worden: armoede (te bestrijden door economische groei), ziekte (te bestrijden door 
betere gezondheidszorg en preventie), onwetendheid (te bestrijden door onderwijs) en slecht 
bestuur (in te dammen door democratie). “Zendelingen legden de nadruk op deze vier, maar 
nu zeggen we, is er nog een vijfde social evil, een heel belangrijke, namelijk zonde en te weinig 
kennis van God.” Vervolgens tekent hij een cirkel in het midden die een overlap heeft met de 
andere vier. Holistic mission betekent volgens Mutiso het aanpakken van alle vijf kwaden. Dat 
houdt bijvoorbeeld in dat de EAK in de strijd tegen hiv/aids niet alleen inzet op hulpverle-
ning, maar ook pleit voor ‘upright moral lifes’.55 
Conclusies
De EAK legt naar verwachting nadruk op de rol van organisaties en gemeenschappen en le-
vert daarmee een bijdrage aan de creatie van een vrije ruimte. Verder zet de EAK bewust in op 
bekrachtiging, vooral bekrachtiging van organisaties en gemeenschappen, maar met als doel 
dat die organisaties hun leden bekrachtigen. Echter, de verwachtingen rond de uitwerking 
van morele en religieuze  spanning komen niet uit. In tegenstelling tot evangelicalen in het 
algemeen in Kenia, is er bij de EAK sprake van hoge religieuze spanning. Van morele span-
ning lijkt er weinig sprake te zijn. De verwachting is dat de EAK dan als ‘prikker’ gaat func-
tioneren: inzet via de eigen organisaties gericht op hulpverlening aan mensen buiten de eigen 
groep en sociale actie gericht op verbetering van enkele punten in de samenleving. Hoewel 
de EAK met name via evangelicale organisaties werkt, is ze niet alleen gericht op verbetering, 
maar op transformatie van de hele samenleving. De EAK houdt zich nauwelijks bezig met 
hulpverlening, maar voor zover dat gebeurt, is dat met name op het vlak van hiv/aids en is de 
hulp niet alleen bedoeld voor evangelicalen. Voorlopig lijken er twee mogelijke verklaringen 
voor de afwijking van de EAK ten opzichte van de verwachtingen. Het is mogelijk dat de 
morele spanning niet goed gepeild is en dat ook algemene termen als sinful duiden op een 
hoge spanning. Echter, in dat geval gaan de verwachtingen uit hoofdstuk 4 ook niet op. Er is 
dan zowel een hoge morele als een hoge religieuze spanning en dat zou moeten leiden tot een 
‘afsluitende’ houding. Daarvan is bij de EAK geen sprake. Een tweede mogelijke verklaring 
is dat de spanning niet zozeer religieus of moreel is, maar bijvoorbeeld een spanning tussen 
evangelicaal – niet-evangelicaal of zondig – niet zondig. In de conclusies (hoofdstuk 8) wordt 
verder hierop ingegaan.
55 De opmerkingen van Adoyo vormen een aardige illustratie bij de casus hiv/aids uit het eerste deel 
van het hoofdstuk. Het pleiten voor een goede moraal is het begin, volgens Adoyo. In het Oude 
Testament zei God al tegen het volk Israël dat bepaalde ziekten niet zouden voorkomen als ze Hem 
zouden gehoorzamen.
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5 6 FOCUS: “change people to change society”
“Change people to change society”, is volgens de directeur van de Fellowship of Christian 
Unions (FOCUS) het doel van FOCUS. Als dat doel wordt bereikt, impliceert het in de 
eerste plaats dat evangelicalen bekrachtigd worden en in de tweede plaats dat evangelicalen 
via sociale actie de samenleving willen transformeren. Daarmee is nog niet gezegd dat de 
verwachtingen uitkomen, want in de onderzoeksvraagstelling is bekrachtiging gerelateerd aan 
gemeenschappen en vrije ruimten en sociale actie en transformatie aan lage religieuze en hoge 
morele spanning. Na enkele algemene opmerkingen over FOCUS komen de verschillende 
verwachtingen rond vrije ruimte, bekrachtiging, spanning en de uitwerking daarvan aan bod.
In totaal is zo’n 6,5% van alle studenten aangesloten bij een lokale Christian Union. De 
Unions samen vormen FOCUS. 5% van de bevolking in Kenia heeft een academische titel; 
academici en studenten worden als de elite beschouwd.56 Zowel de leden als de staf zijn uit 
veel kerkgenootschappen afkomstig. Alleen rooms-katholieken en zevendedagsadventisten 
komen niet in de FOCUS-family voor (Karanja).57 En anders dan bij de EAK zijn relatief 
meer mensen uit anglicaanse en de presbyteriaanse kerk actief (zie ook kader).
56 Volgens Karanja betekent dit niet dat alleen de kinderen van rijke ouders in Kenia kunnen studeren. 
Hij stelt dat 60-70% van de studenten uit arme gezinnen komt, dankzij de overheid die veel inves-
teert in onderwijs.
57 Door nauw betrokkenen bij FOCUS wordt vaak gesproken over de FOCUS-family, het duidt op 
een band tussen iedereen die betrokken is bij het werk van een Christian Union of bij het nationale 
FOCUS-werk.
FOCUS
Zoals de naam aangeeft, is FOCUS een fellowship; een koepelorganisatie. In totaal zijn er 38 Chris-
tian Unions verspreid over verschillende universiteiten en colleges. Ruim 7.100 studenten zijn lid 
van een van die plaatselijke Unions (2005a, 6). Het totale aantal studenten op een college of univer-
siteit was in 2000 zo’n 110.000, waarvan 60.000 een universiteit bezoekt en 50.000 een college. Dat 
houdt in dat zo’n 6,5% van alle studenten lid is van FOCUS. Naast de Christian Unions die aange-
sloten zijn bij FOCUS zijn er ook zelfstandige Christian Unions die wat betreft ligging lid zouden 
kunnen worden van FOCUS. Het gaat om 40 zelfstandige studentenclubs met in totaal ruim 7.700 
leden (ibidem, 12). Dat betekent dat van alle studenten 13,5% is aangesloten bij een evangelicale 
organisatie. In 2011 was FOCUS gegroeid naar 54 lokale unies (website FOCUS, juli 2011).
In totaal werken er 32 vaste stafleden bij FOCUS, waarvan er dertien lokaal zijn aangesteld. Daar-
naast zijn er ongeveer 20 oud-studenten die zich na hun studie één jaar voor FOCUS inzetten. Het 
grootste deel van de inkomsten van FOCUS komt van afgestudeerden, de zogenaamde associates. 
Zij brengen 80% van de financiën binnen. Niet alleen worden zo’n 10.000 associates op de hoogte 
gehouden via nieuwsbrieven, maar ook vindern er eens in de twee of drie maanden er bijeenkomsten 
plaats voor hen. Die zijn volgens Masibo niet alleen bedoeld om support voor FOCUS te genereren, 
maar ook elkaar te herinneren aan hun commitment voor God en de samenleving. FOCUS is on-
derdeel van de International Fellowship of Evangelical Students (IFES), lid van de EAK en ‘affiliate 
member’ van de NCCK. 
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Bekrachtiging en de lokale kerk
FOCUS draagt door de nadruk op de lokale kerk bij aan vrije ruimten. Wat opvalt bij de 
activiteiten van FOCUS en de bewoording ervan zowel in documenten als door de geïn-
terviewden (Masibo, Karanja, Odede, Muhoya), is het belang dat men hecht aan de lokale 
kerkgemeenschap. FOCUS wil studenten begeleiden zodat ze een goede plek innemen in 
hun kerk, al tijdens hun studententijd en ook daarna. Kerken worden als belangrijke partners 
gezien en FOCUS wil samenwerken met hen en ook producten (zoals Bijbelstudiemateri-
aal) daar afzetten (2005b, 15-17). Ook zette FOCUS in het meerjarenbeleidsplan in op een 
‘church relations officer (ibidem, 25). In een ander document staat dat FOCUS zijn unieke 
bijdrage ook juist ziet in relatie tot de kerk. “FOCUS has been committed as one of its aims 
to encourage students for responsible church membership. As a result, students during their 
vacations and graduates are actively involved in different local churches” (2005a, 34). Ook wij-
zen medewerkers en documenten erop dat sommige FOCUS-studenten voorganger worden 
of dat trainingen en conferenties van FOCUS ook bezocht worden door leidinggevenden uit 
verschillende kerken. Odede geeft aan dat van de kerkleiders van Ethiopië 57% een IFES-
achtergrond heeft en in Kenia ligt dat percentage volgens hem hoger.
Wat naast de creatie van vrije ruimte heel duidelijk wordt, is dat FOCUS gericht is op be-
krachtiging van de studenten. De eerste prioriteit uit het meerjarenplan van FOCUS spreekt 
boekdelen: “equip and support students in their evangelistic, discipleship, and leadership de-
velopment initiatives and empower them to engage and have impact in church and society” 
(2005b, 3). Hier komen verschillende termen (equip, support, empower) naar voren die direct 
gerelateerd zijn aan bekrachtiging. Die bekrachtiging krijgt praktisch vorm via met name Bij-
belstudietraining en het trainen van de leiders van de verschillende Christian Unions. Daarbij 
gaat het om zowel mentoraat door de staf als het aanbieden van cursussen op het gebied van 
leiderschap.58 59 Overigens, ook in deze omschrijving komt de kerk als essentieel onderdeel 
van het doel van FOCUS terug.
Een goed voorbeeld van de bekrachtigende werkwijze van FOCUS vormde de nieuw-
jaarsbrief van 2008, verschenen tijdens de rellen die volgden op de verkiezingen van december 
2007. Deze brief van het bestuur was gericht aan alle aangesloten studenten en donateurs. 
De preambule luidt als volgt: “As an Executive Committee of this Christian Union, we feel 
and consider it our responsibility and priority to facilitate the members of this Union to co-
exist in unity, peace and harmony.” Vervolgens wordt er iets gezegd over ‘negative ethnicity’ 
als wortel van haat en angst. Tot slot wordt aangegeven wat CU’s zouden kunnen doen. Vijf 
zaken komen aan bod: zorg voor de getroffenen, Bijbelstudiegroepen, evangelisatieteams, re-
levante CU-programma’s en politiek. 
Spanning
Op grond van de gesprekken en de documenten lijkt bij FOCUS morele of religieuze span-
ning geen rol van betekenis te spelen. Uit slechts één zinsnede uit een beleidsplan is een 
mogelijke morele spanning af te leiden: “In a society that is rotten with moral decadency, 
58 Ter illustratie vertelt Karanja dat de CU van de Nairobi University 800 leden telt en ongeveer tien 
leiders heeft. Deze leiders worden door de anderen ongeveer gezien als voorganger en zo function-
eren ze soms ook.
59 Het is niet duidelijk in hoeverre hier aandacht is voor zaken rondom de civil society; gezien de 
inhoud van de rest van de activiteiten is het aannemelijk dat ook in deze contacten er veel aandacht 
is voor de rol van de leiders en studenten in de samenleving. 
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corruption, injustice and poverty, FOCUS has been mobilizing students and graduates to be 
involved in social action, integrating their Christian Faith in society” (2005a, 34). Echter, hier 
wordt de spanning, die deels moreel is, niet geduid in verschillen tussen evangelicaal en niet-
evangelicaal, maar behelst deze opmerking ook kritiek op mede-evangelicalen die het zover 
hebben laten komen. Religieuze spanning is eveneens niet geheel afwezig. Indien dat het ge-
val was zou FOCUS niet als doelstelling hebben om anderen ter bereiken met het Evangelie. 
Desalniettemin lijken de religieuze en morele spanningen niet hoog te zijn.
Sociale actie en transformatie
De verwachting is dat bij lage morele en religieuze spanning de bekrachtiging resulteert in 
evangelicalen als ‘deelgenoten’. Hulpverlening vindt plaats binnen en buiten de eigen groep 
en sociale actie gericht op verbetering van de samenleving. Een andere verwachting is dat 
de inzet voor hulpverlening en verbetering ook buiten evangelicale groepen om zal plaats-
vinden.
Wat evident is op basis van de gesprekken met de betrokkenen bij FOCUS en bij bestu-
dering van de beleidsdocumenten, is dat de organisatie zich sterk richt op transformatie van 
de hele samenleving. Net als de EAK wil FOCUS dat mensen actief zijn in de samenleving 
om de samenleving te veranderen. Het doel van FOCUS is: “To reach every student in uni-
versity and college for Christ and equip them for effective Christian life in and after campus”. 
Daarbij is de visie dat het niet alleen gaat om het geestelijke aspect, maar “to be a model of 
godly transformation in Church and society” (FOCUS 2005b, 2). Simon Masibo, de huidige 
algemeen secretaris, geeft de missie in eigen woorden weer: “To change people so that they 
will change society.60 Zowel in de bewoordingen van de verschillende documenten als de 
geïnterviewden die verbonden zijn (geweest) aan FOCUS komt de samenleving met grote 
regelmaat terug. Bij de formele doelstellingen uit de statuten is alleen de eerste gericht op het 
geestelijke, bij de andere drie komt de term samenleving of ‘elk terrein van het leven’ terug. 
Tijdens de interviews kozen de (oud-)medewerkers van FOCUS (Masibo, Karanja, Muhoya, 
Kisaki, Odede) allemaal zonder meer voor het model van Christ as Transformer om de inzet 
van hun (oude) organisatie te beschrijven. 
De inzet blijkt niet alleen uit woorden, maar vindt vertaling in Bijbelstudies en de Fo-
cus Associates Social Action Mobilisation Office.De belangrijkste en meeste voorkomende 
activiteit van FOCUS is Bijbelstudie binnen de plaatselijke of facultaire Christian Unions 
(CU). De meeste CU’s hebben Bijbelkringen die wekelijks of tweewekelijks bij elkaar komen. 
FOCUS faciliteert dit door het trainen van de Bijbelkringleiders en door het uitgeven van 
materialen. In de zomer van 2011 had FOCUS 41 Bijbelstudieboekjes uitgegeven, onderver-
deeld in Oude Testament, Nieuwe Testament en Thema. Samenlevingsvraagstukken krijgen 
nadrukkelijk een plek, niet alleen bij de Bijbelboeken of personen uit de Bijbel, zeker ook 
bij de verschillende onderwerpen. Zo zijn er bijvoorbeeld studies over Nation building, en-
terpreneurship, peacebuilding, ethnicity, governance en HIV/AIDS, onderwerpen op het terrein 
van de sociale actie, gericht op transformatie van heel de samenleving.61 Heel concreet krijgt 
transformatie gestalte door de uitzending van een FOCUS-zendeling naar Zuid-Afrika met 
60 Deze zinsnede lijkt op het motto van de Nairobi Pentecostal Church, de kerk waar Masibo lid van 
is en Bonifes Adoyo bisschop: “Transforming God’s people to transform the world”.
61 Volgens de geïnterviewden worden deze materialen ook buiten de studentenwereld gebruikt. Met 
name die over verzoening, etniciteit en over governance zijn populair bij de kerken (Masibo).
H
oofdstuk 5 
Keniaanse evangelicalen: gewone burgers 
117
als speciale opdracht te werken aan de verzoening tussen blank en zwart (Muhoya, Karanja, 
Odede, Masibo).
Uit de oprichting en het werk van Focus Associates Social Action Mobilisation Office 
(FASAMO) blijkt nadrukkelijk dat FOCUS gericht is op transformatie van de samenleving. 
FASAMO is met name een netwerk dat associates en studenten stimuleert “to be involved 
in social action and concern in response to God’s passion for holistic humanity” (FOCUS 
2005b, 25). Dit onderdeel van FOCUS werd opgericht vanwege de constatering dat 80% van 
de Kenianen zich christelijk noemt, maar dat daar weinig van zichtbaar is in de samenleving 
(Karanja). FASAMO stimuleert vakgenoten om elkaar te ontmoeten, roept mensen op tot 
theologische reflectie op sociale actie en wil werken aan bewustwording van studenten op het 
gebied van ‘social concern’ en sociale actie. Een activiteit van FASAMO die door de verschil-
lende geïnterviewden ook werd genoemd (Muhoya, Masibo, Karanja), was de bijeenkomst 
die het belegde in 2002 in het kader van de verkiezingen van dat jaar. Meer dan 100 voorgan-
gers van verschillende denominaties en uit verschillende delen van het land werden bij elkaar 
gehaald en met hen werd gesproken over de noodzaak om betrokken te zijn bij de komende 
verkiezingen, met name door gebed en door te stemmen. Ook hielp FOCUS voor die verkie-
zingen van 2002 bij de training van zo’n twintig evangelicalen die voor het eerst kandidaat 
stonden. Bij de verkiezingen van 2007 herhaalde FOCUS een aantal van die activiteiten. 
“Politics is an important part of our lives and we cannot desist from engaging political issues 
or from airing our views. Indeed, involvement in politics, just like in any other societal con-
cern, is a civic duty and responsibility which each of us should exercise” (Focus 2008, 2). Naast 
directe politieke inzet was er ook sprake van sociale actie: FOCUS was betrokken bij de al 
eerder genoemde herziening van de grondwet en er zijn acties geweest om studenten en afge-
studeerden te mobiliseren tegen legalisering van abortus en voor de Protecting Life Movement. 
Hulpverlening
Niet alleen doet FOCUS aan sociale actie gericht op de samenleving, ook de hulpverlening is 
niet primair gericht op de eigen groep, blijkens het STEM Programm en het hiv/aids project. 
STEM staat voor Short Term Experience in Ministry. Elk jaar worden zo’n 20 recent af-
gestudeerden geselecteerd die gedurende een jaar aan het werk gaan en tegelijkertijd training 
ontvangen via FOCUS. Mensen die via STEM aan het werk gaan, dienen grotendeels zelf 
in hun levensonderhoud te voorzien (door steun van vrienden, familie, kerk e.d.). Ongeveer 
de helft van de mensen in het STEM-programma gaan aan het werk voor FOCUS zelf, om 
groepen te stimuleren aan evangelisatie te doen. De andere helft gaat aan het werk in com-
munity development. Deze tweede groep krijgt werk via een aantal partners van FOCUS en 
zijn met name gericht op de directe hulpverlening (zie o.a. 2005a, 15,16).62 
Met het hiv/aids-programma, mede mogelijk gemaakt door financiële hulp van donoren, 
wordt er voorlichting gegeven aan de eigen studenten én aan de hele universiteitsgemeen-
schap. Dit programma richt zich met name op preventie; bekrachtiging staat hier centraal.
62 Een andere belangrijke activiteit van FOCUS is de organisatie van twee grote conferenties: Com-
mission (zendingscongres) en EZRA (toerusting voor studentleiders en lokale kerkleiders). Tijdens 
die activiteiten komt de civil society weinig ter sprake. Tijdens deze conferenties gaat het om het 
aanleren van “how to study, practise and teach God’s Word” (2005a, 19). Niet alleen studenten, maar 
vooral associates en andere geïnteresseerden, zoals lekenvoorgangers bezoeken deze bijeenkomsten. 
Tijdens de EZRA-conferenties komt af en toe een meer samenlevingsgericht thema aan bod, zoals 
challenge of ethnicity, Christianity and culture en socio-cultural turbulence (ibidem). 
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Overigens heeft FOCUS vermoedelijk in de afgelopen vijftien jaar meer aandacht gekre-
gen voor de samenleving als geheel, zowel wat betreft sociale actie als hulpverlening (Muhoya, 
Odede, Karanja). Odede stelt dat er in het verleden – toen hij bij FOCUS werkte –meer na-
druk lag op saving souls, maar dat er nu meer aandacht is voor sociale zaken. Gelukkig volgens 
Odede, want “souls don’t live in a vacuum”. 
Het bij elkaar houden van sociale actie, hulpverlening, Bijbelstudie en evangelisatie blij-
ken alle geïnterviewde (voormalig) medewerkers van FOCUS essentieel te vinden. Er werd 
met enige regelmaat genoemd dat FOCUS voor integral mission staat: christenen die zowel 
kerk als samenleving op het oog hebben. Vanuit de studentenorganisatie zijn ook bewuste 
pogingen gedaan om de door hen gepraktiseerde integral mission een steviger theologische 
verankering te geven. In 2003 organiseerde FOCUS een consultatie voor mensen van theolo-
gische opleidingsinstituten in oostelijk en zuidelijk Afrika.63 De bijdragen aan die driedaagse 
consultatie werden gebundeld in een eigen uitgave van FOCUS Integral Missions: The role of 
Theological Institutions as a Church Mandate: A Compendium for the Consultation of Representa-
tive Theological Institutions in East and Southern Africa.64 
Conclusies
Het is duidelijk dat voor FOCUS de geloofsgemeenschappen belangrijk zijn. Daarbij gaat 
het FOCUS niet om het creëren van een vrije ruimte, maar om het actief zijn in de samen-
leving. FOCUS zelf werkt expliciet aan de bekrachtiging van studenten en in mindere mate 
van voorgangers en andere evangelicale leiders door trainingen op het gebied van leiderschap 
en andere terreinen. Ook ziet de organisatie een taak voor de kerken in het bekrachtigen van 
de leden om actief te zijn in de samenleving. 
FOCUS blijkt gericht te zijn op de transformatie van de samenleving (via FASAMO, 
Bijbelstudies en trainingen voor aankomende politici) en op hulpverlening aan mensen bui-
ten de evangelicale groep (met name via de inzet van de STEM-staf ). In tegenstelling tot de 
verwachting, vindt veel inzet plaats via aan evangelicale, al dan niet aan FOCUS gerelateerde 
groepen. 
Deze opstelling van FOCUS en de gepropageerde houding voor evangelicalen liggen 
niet in lijn met de verwachtingen. Vanwege de geringe morele en religieuze spanning was 
de verwachting dat FOCUS te kenmerken zou zijn als ‘deelgenoot’. Dat blijkt niet het geval 
te zijn. Waarschijnlijk zijn er minimaal twee zaken die van grotere invloed zijn dan de reli-
gieuze spanning. De eerste is dat in de ogen van FOCUS de samenleving niet veranderd is 
ondanks het hoge percentage evangelicalen (zie ook de volgende paragraaf ) en de tweede de 
nadruk die de organisatie legt op integral mission en de vertaling van dat concept in concrete 
activiteiten. 
63 Voor evangelicalen is een dergelijke consultatie opmerkelijk. In de eerste plaats doordat er vol-
gens onder anderen Odede argwaan heerste tegen elke vorm van theologie die zich met aardse 
zaken bezighield. Deze argwaan vond zijn oorzaak in de volgens evangelicalen horizontalistische 
liberale theologie. Daarnaast stonden theologische opleidingen niet hoog aangeschreven; seminar-
ies werden in evangelicale kring ook wel ‘cemetaries’ genoemd, plekken waar een levend geloof 
afsterft (Kisaka). 
64 Opvallend is dat de eerste bijdrage start met een verwijzing naar het Lausannecongres uit 1974 als 
een startpunt voor ‘integral mission’ (Muthengi 2003, 12). 
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5 7 De Great Reversal? 
In bijna alle interviews kwam één element sterk naar voren: de snel veranderende houding 
van evangelicalen ten opzichte van de civic public. De stelling van de meeste geïnterview-
den (Adayemo, Adoyo, De Bruijne, Karanja, Kisaka, Masibo, Muhoya, Mutiso)65 is dat 
omstreeks de eeuwwisseling evangelicalen zich veel meer zijn gaan richten op sociale actie 
om de samenleving te transformeren. In de literatuur kwam deze verandering nauwelijks 
aan bod.66 
Het maatschappelijk ontwaken van evangelicalen
In het laatste decennium is er volgens de geïnterviewden sprake van een grote verandering 
in de houding van evangelicalen in de civil society. Evangelicalen zijn meer gericht op soci-
ale actie.67 Otto de Bruijne die van 1983-1994 in Kenia werkzaam was als adviseur voor de 
African Evangelical Alliance: “Je kunt wel zeggen dat in de afgelopen twintig jaar evangelicalen 
wakker zijn geworden in Kenia . Dat geldt niet voor de pulpit, maar wel voor de leek . De pulpit is 
met name gericht op kerkgroei, de leek maakt zich sterk in de samenleving .” 
De toegenomen belangstelling van de evangelicalen voor de politiek springt het meest in 
het oog. In tegenstelling tot de decennia daarvoor stonden verschillende evangelicale kerklei-
ders in 2007 kandidaat voor een zetel in het parlement. Daarbij ging het soms om nationaal 
bekende leiders, zoals bijvoorbeeld de al eerder genoemde bisschop Margaret (vgl. Gifford 
2009, 116). Al ruim een jaar van tevoren domineerde het politieke nieuws – wie gaat voor 
welke partij voor welke post kandidaat staan? – de kranten en de televisie. Verschillende me-
dia was het ook opgevallen dat evangelicalen en met name pentecostalen zich actief bemoei-
den met de verkiezingen en zich ook verkiesbaar stelden. 
Die toegenomen betrokkenheid uit zich ook in het naar de stembus gaan. Waar in 2002 
FOCUS nog actief kerken langs ging om mensen aan te sporen te gaan stemmen, bleek dat 
bij de verkiezingen van 2007 niet nodig te zijn (Masibo, Karanja). Ook veel evangelicalen 
registreerden zich om te kunnen stemmen. Daarnaast zijn er, zoals eerder genoemd, veel 
evangelicalen die zich verkiesbaar stellen voor het parlement, zelfs een heel aantal kerklei-
ders, van wie één zelfs voor het presidentschap. Ook zijn verschillende partijen opgericht 
met een sterk evangelicale inslag. Het oprichten van een partij op religieuze basis is in 
Kenia verboden, uit voorzorg om clashes tussen met name moslims en christenen te voorko-
men, maar de facto is er sprake van evangelicale partijen zoals de Agano partij van Waihiga 
(Muhoya, Waihiga). 
65 Als in deze en de volgende paragrafen namen tussen haakjes staan zonder jaartal, wordt verwezen 
naar het interview met desbetreffend persoon. 
66 Deels hangt dit samen met het feit dat het om een recente ontwikkeling gaat. In zijn boek uit 2009 
besteedt bijvoorbeeld Gifford wel aandacht aan toenemende politieke betrokkenheid van evangeli-
calen. 
67 Of zoals veel geïnterviewden stellen, de ‘sacred secular divide’ is kleiner geworden Uit de interviews 
rijst sterk het beeld op dat evangelicalen in Kenia een scheiding kennen tussen het sacrale en het 
profane. Dertien van de zestien geïnterviewden spraken hierover als een van de belangrijkste verk-
larende factoren voor de houding van evangelicalen in de civil society. Het geloof en de zondag zou 
los staan van de dagelijkse praxis. Of zoals Maina het zegt: “Many take the bible and dust it off on 
Sunday”. Opvallend is dat in de literatuur hier nauwelijks iets over terug te vinden is. 
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In het verleden werd politiek vooral als vies gezien, iets waar je ver weg van moest blij-
ven.68 Adeyemo – jarenlang directeur van de African Evangelical Alliance – spreekt zelfs van 
een paradigmawisseling. Evangelicalen hebben volgens hem 30 jaar lang langs de politieke 
zijlijn gestaan. Ze deden niets anders dan “bidden, klappen en kritiseren”, maar nu is er sprake 
van een actieve betrokkenheid. Andere geïnterviewden lieten zich in soortgelijke bewoordin-
gen uit (Adoyo, Kisaka, Karanja, Muhoya, Muchiri). 
Naast groeiende politieke betrokkenheid kreeg sociale actie ook vorm in lobbywerk. Met name 
hebben evangelicalen zich behoorlijk geroerd op het moment dat er een herziening kwam 
van de grondwet (2002-2004). Evangelicalen, zowel van FOCUS, de EAK en de NCCK, 
participeerden zeer actief in het zogenaamde ‘Ufungamano Initiative’; een interreligieus ge-
zelschap dat mee wilde schrijven aan de nieuwe grondwet (Karanja 2008; US Department of 
State 2005). Voor evangelicalen was het naar eigen zeggen al bijzonder dat ze bij een dergelijk 
multireligieus gezelschap aanschoven en zelfs een voortrekkersrol hadden (Karanja, Mutiso). 
Op een gegeven moment stapten de moslims uit het initiatief omdat veel anderen tegen het 
idee waren om de islamitische Kadhi rechtbanken een plek te geven binnen de grondwet.69 
Evangelicalen en ook de Nationale Raad van Kerken (NCCK) wilde niet dat het recht op 
deze vorm van eigen rechtspraak in de grondwet werd opgenomen, omdat ze – naar eigen 
zeggen - voor vrijheid van godsdienst zijn en niet de ene godsdienst boven de andere wilden 
bevoordelen (Kisaka, Karanja, Mutiso). Later is er met succes gestreden – ook door evangeli-
calen - om de artikelen over de Kahdi uit de grondwet te halen. Handtekeningenacties binnen 
kerken werden daarvoor gevoerd, persberichten uitgegeven en persbijeenkomsten belegd.70 De 
meeste geïnterviewden kijken tevreden terug op de acties die toen gevoerd zijn en het behaalde 
resultaat. Deze lobby tegen de grondwet was daarmee voor de evangelicalen wel enig in zijn 
soort.71 Tegelijkertijd lijkt het een manifestatie te zijn van een toegenomen sociale actie.72 
De wekker
De vraag die opkomt na de constatering van de veranderde houding van de evangelicalen 
luidt: wat zijn de redenen voor deze veranderende attitude, wat liet de evangelicalen maat-
schappelijk ontwaken? Volgens de evangelicale leiders zelf gaat het met name om drie oorza-
ken: het feit dat de toename van het aantal evangelicalen niet geleid heeft tot een beter Kenia, 
de hiv/aids epidemie en de impact van FOCUS.
68 Otto de Bruijne geeft aan dat evangelicalen in Kenia vooral opportunistisch waren. “In Kenia heb-
ben evangelicalen een opportunistische rol gespeeld. Ze waren met name gericht op church growth, 
niet op de publieke zaak. Wel bidden voor de overheid en om regen, maar geen sterke ruggengraat 
als het gaat om sociale ongerechtigheid.”
69 Binnen die rechtbanken worden zaken beslecht waarbij beide partijen moslim zijn en die gaan over 
huwelijk, scheiding en erfenissen. De Kahdi rechtspraak bestond al voordat de Britten Kenia kolo-
niseerden en mocht onder Brits bestuur blijven bestaan (Athmani, s.n.).
70 Hier lijkt ook de evangelicale strijd tegen de islam zelf mee te spelen.
71 Een ander signaal van het groeiende maatschappelijke engagement van de evangelicalen was bi-
jvoorbeeld de actie van de EAK tegen het tentoonstellen van de Turkana Boy in het nationaal 
museum in Nairobi. Turkana Boy is volgens verschillende wetenschappers het meest complete pre-
historische homonide. De EAK vond dat dergelijke evolutionistische verhalen niet verteld dienden 
te worden in het museum (Adoyo, Elliot 2007).
72 Aan de reacties te oordelen zullen evangelicalen niet terugschrikken om als er naar hun idee iets 
belangrijks op het spel staat, weer de hand aan de ploeg te slaan. 
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Ondanks de forse groei van het percentage evangelicalen is de perceptie van evangeli-
calen dat de situatie in het land er in de afgelopen jaren niet beter op is geworden. Volgens 
geïnterviewden is dat een stimulans voor evangelicalen om zich met sociale actie in te laten 
(Adeyemo, Mutiso, Masibo, Karanja, Odede). De armoede is nauwelijks afgenomen en ook in 
moreel opzicht lijkt het volgens de geïnterviewden niet beter te gaan.73 Onder deze signale-
ring gaat de impliciete redenering schuil dat als voldoende mensen zich bekeren tot de evan-
gelicale variant van het christendom het vanzelf beter gaat met het land. 74 Volgens enkele van 
de zegslieden geloofde in Kenia inderdaad de overgrote meerderheid van de evangelicalen 
dat het beter zou gaan met een land als maar genoeg mensen zich zouden bekeren (Masibo, 
Kisaka, Tongoi). Enkele geïnterviewden gaven aan dat ze zelf in het verleden dat ook hebben 
geloofd en enkelen geloven vandaag de dag nog dat dit geldt. Adeyemo bijvoorbeeld rea-
geerde op de vraag: Do you think that if enough people became Christians, many of Kenyans social 
problems would naturally begin to solve themselves, or not? Met een lachend: “Good question, hal-
lelujah”. Om vervolgens uit te leggen dat hij in het verleden dat wel dacht, maar nu niet meer. 
“It depends on critical mass, a truly committed minority (…) As a matter of fact large numbers work 
against us . You can have a big number, but where is the influence in society?” . 
Een aantal personen noemt het numerieke argument om uit te leggen dat FOCUS of de 
EAK wil inzetten op sociale actie (Karanja, Adoyo, Masibo). Als blijkt dat alleen groei van 
het aandeel evangelicalen niet voldoende is om de samenleving beter te laten functioneren, is 
er onderwijs nodig over wat de Bijbel leert over samenlevingsvraagstukken. Hierin zien zowel 
de EAK als FOCUS een grote taak voor zichzelf liggen. Adoyo, voorzitter van het bestuur 
van de EAK en leider van de grote Nairobi Pentecostal Church, vertelt dat hij als taak van de 
Evangelical Alliance ook met name de maatschappelijke rol van evangelicalen ziet. “Churches 
do a good spiritual job, but there is also a need for physical well being and relief of poverty”. De reden 
voor actieve participatie van evangelicalen in de politiek ligt in het verlengde hiervan. Volgens 
eigen zeggen wil men het land beter maken en daarbij kan een vertaling van de Bijbelse prin-
cipes naar de politiek behulpzaam zijn. Of zoals de evangelicale kandidaat-parlementariër 
Waihiga Spreuken aanhaalde en dit als zijn politieke lijfspreuk uitdraagt “when the righteous 
are in authority, the people rejoice” (Spreuken 29: 2). Naast deze meer intrinsieke motivatie, lijkt 
het numerieke succes van de evangelicalen en met name de pentecostalen ook op een andere 
manier voorgangers te stimuleren om politiek actief te worden. Voor veel pentecostale leiders 
is de stap van het succesvol een kerk stichten en deze laten groeien naar de politiek in gaan 
klein (vgl. Gifford 2009 163 e.v.). 
“So many of the people that have declared to go into politics are more from the charismatic 
Pentecostal movements . A number of them are people who started their own churches . 
They have grown to the ranks in record time . So when you start a church, you are a pastor 
today, a year later you are a bishop (…) and they are almost asking to anoint them as 
archbishop . ( . .) And so I don’t know it is the same reason that somebody say ‘I wanted to 
start a church and I started a church and it worked . When I wanted to become a bishop 
73 Calisto Odede geeft aan dat Kenia het land is met 37% evangelicalen, het op een na grootste per-
centage wereldwijd en dat Kenia tegelijkertijd op plaats 11 of 12 staat in de lijst van Transparancy 
International als het gaat om corruptie. Martin Muchiri verwoordde bijna letterlijk hetzelfde.
74 Bij FOCUS werd bijvoorbeeld de Focus Associates Social Action Mobilisation Office in het leven 
geroepen. “FASAMO was born as a result of a concern that despite Kenya being reported to be 80% 
Christian, very little of their impact was being seen in our society” (FOCUS 2005a, 25).
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I became a bishop and it worked . And now I want to become doctor, I became a doctor, it 
worked . What is the difficulty with me becoming a MP?” (Kisaka).
Een tweede oorzaak van het maatschappelijk ontwaken is de hiv/aids-epidemie. Uit nage-
noeg alle interviews komt naar voren dat de grootte en de impact van deze epidemie evange-
licalen niet alleen aan het denken heeft gezet, maar ook tot actie heeft gebracht. In de beleids-
plannen van zowel de EAK als FOCUS komt hiv/aids voor als belangrijke omgevingsfactor 
en stimulans om maatschappelijk actief te zijn (EAK 2004; FOCUS 2005b). Evangelicalen 
liepen niet voorop in de aanpak van de epidemie, zoals ze zelf erkennen, maar een reactie 
kwam er wel. Eerst werd hiv/aids gezien als een straf van God over een zondige levensstijl, 
maar toen veel mensen besmet raakten - waaronder kerkleiders - veranderde de attitude van 
veroordeling naar betrokkenheid.
Naast hiv/aids en de geringe verbeteringen in de samenleving, werd door vier mensen 
de invloed van FOCUS genoemd als reden voor de groeiende aandacht voor sociale actie 
(Muhoya, Kisaka, Masibo, Odede). Doordat steeds meer evangelicalen getraind zijn bij FO-
CUS, daar telkens de boodschap hebben gehoord dat christenen een maatschappelijke taak 
hebben en velen van hen nu functies bekleden in kerken en allerlei organisaties, werkt dat 
gedachtegoed door in allerlei gremia. Op het eerste gehoor lijkt dit een erg rooskleurige voor-
stelling van zaken door een aantal (oud)-FOCUS medewerkers. Bij nadere beschouwing lijkt 
er wel grond te zijn voor hun uitspraken. Bij alle verschillende organisaties die bezocht zijn 
in Kenia, zijn oud-medewerkers van FOCUS in dienst: de plaatsvervangend directeur van 
de NCCK heeft een FOCUS-achtergrond, evenals de beleidsmedewerker voor advocacy bij 
de EAK, bij een hulpverleningsorganisatie en het Centre for Multiparty Democracy werk-
ten eveneens oud- FOCUSmedewerkers. Daarnaast zijn er door het hele land verschillende 
voorgangers of leden van kerken- of oudstenraden die als student waren aangesloten bij een 
van de Christian Unions. 
Er is, naast de mening van de geïnterviewden,75 een aantal aanwijzingen dat evangelicalen 
zich vanaf de eeuwwisseling meer richten op sociale actie. Zo zijn er in het verkiezingsjaar 
2007 verschillende bijeenkomsten geweest voor evangelicalen met politieke ambities of roe-
ping (een term die evangelicalen zelf zullen prefereren). Vijf jaar daarvoor organiseerde FO-
CUS een dergelijke workshop en daarin waren ze toen, naar eigen zeggen, uniek. Een derde 
aanwijzing is dat in de officiële documenten van de EAK ook een verwijzing staat naar deze 
veranderde attitude. “The evangelical churches for a long time focused on evangelistic outrea-
ches and gave little attention to social issues. They did not take a prominent role in advocacy 
and did not develop a united voice to speak on social ills. Evangelical churches have few social 
development project/initiatives” (EAK 2006, 20). Na deze opmerkingen over het verleden 
staat te lezen dat evangelicalen nu meer aan sociale actie doen (ibidem). In een boek uit 2009 
stelt Gifford dat met name pentecostalen politiek veel actiever zijn geworden. Veelzeggend is 
de titel van een paragraaf ‘The move into politics’ (2009, 167).76 Het beeld van een groeiende 
75 Het is mogelijk dat de geïnterviewden, van wie de meesten elkaar kennen en elkaar op verschil-
lende bijeenkomsten ontmoeten, een gezamenlijk perceptie hebben van de werkelijkheid die de 
werkelijkheid geen recht doet. Echter, niet iedereen kende elkaar en de geïnterviewden kwamen uit 
verschillende stromingen. Het feit dat de geïnterviewden betrouwbaar lijken bij hun opmerkingen 
over toegenomen sociale actie, geeft extra reden om waarde te hechten aan de oorzaken die ze voor 
die verandering noemen. 
76 Overigens, dit betekent zeker niet dat alle pentecostalen politiek actief zijn. Uit de vorige paragraaf 
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politieke inzet van de evangelicalen wordt bevestigd door de kranten. In 2007 was er in di-
verse dagbladen veel aandacht voor het fenomeen ‘evangelicalen in de politiek’ en daarbij werd 
aangetekend dat evangelicalen vroeger veel minder of niet actief waren.77
De conclusie is dat evangelicalen en met name pentecostalen zich sinds 2000 veel meer in-
zetten via sociale actie voor transformatie van de samenleving. Een afnemende religieuze of 
morele spanning met de omgeving lijkt hierbij geen grote rol te spelen. Wat wel van invloed 
was, was de perceptie van evangelicalen dat de samenleving als geheel niet profiteerde van de 
groei van het aantal evangelicalen. 
5 8 Conclusies
Uit dit hoofdstuk blijkt de grote invloed van de sociale context op de houding van de evan-
gelicalen in de civil society. Met name de twee publics, de primordial en de civic public zijn van 
groot belang voor de houding van de evangelicalen in de civil society. Primordiale banden 
spelen een grote rol en werken door in kerken, in de politiek en in de civil society in het 
algemeen. Etnische verwantschap is in belangrijke mate bepalend voor (1) de samenstelling 
van politieke partijen, voor (2) client-patroonrelaties tussen politici en regio’s, voor (3) de sa-
menstelling van kerken en ook voor (4) het feit dat hulp primair geboden wordt aan de eigen 
primordiale groep. Deze constateringen vormen een illustratie bij de opmerking in hoofdstuk 
1 dat de civil society niet per definitie goed is voor een samenleving (vgl. Orvis 2001, 17, 18; 
Comaroff en Comaroff 1999, 22).
De verwachtingen in Kenia komen deels uit. Evangelicalen in Kenia creëren vrije ruim-
ten, ze hebben een groot commitment ten opzichte van hun eigen geloofsgemeenschappen en 
er zijn verschillende evangelicale organisaties. Onderzoek bij FOCUS en de EAK bevestigen 
deze conclusies. Voor zowel de Fellowship of Christian Unions (FOCUS) als de Evange-
lical Alliance of Kenya (EAK) geldt dat de lokale kerkgemeenschap belangrijk is en beide 
organisaties zetten in op bekrachtiging, zowel via de geloofsgemeenschappen als via andere 
evangelicale organisaties. Echter, uit de literatuur blijkt dat evangelicalen wat betreft com-
mitment ten opzichte van eigen geloofsgemeenschappen en inzet via religieuze organisaties 
niet afwijken van andere gelovigen ten opzichte van hun gemeenschappen.
Het onderzoek naar de overige verwachtingen laat een diffuus beeld zien. Er lijkt bij 
evangelicalen nauwelijks sprake te zijn van morele of religieuze spanning. Volgens de in het 
vorige hoofdstuk geformuleerde verwachtingen zou dit leiden tot sociale actie gericht op 
verbeteringen van de samenleving, hulpverlening gericht op mensen buiten de eigen groep 
en betrokkenheid op sociale actie en hulpverlening bij niet-evangelicale organisaties. Deze 
verwachtingen komen ten dele uit. Pentecostalen zetten zich vooral in om via de primordial 
public in de civic public een eigen vrije ruimte te creëren. Evangelicalen in het algemeen blijken 
bleek dat 10% van de pentecostalen betrokken is bij een politieke organisatie of partij, van de overige 
christenen is dat 15% en voor Kenianen gemiddeld 12% (PEW 2006, 49).
77 Kanttekening hierbij is dat wanneer kranten spreken over evangelicalen, ze met name doelen op de 
pentecostalen en leden van onafhankelijke groepen. Ook de geïnterviewden gaven aan dat het met 
name die twee groepen zijn die in de afgelopen vijf tot tien jaar zich veel meer met politiek inlaten. 
Evangelicalen uit de mainline kerken waren al actief of althans actiever. Hoewel dat vaak beperkt 
bleef tot de elite, zoals we hierboven zagen.
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tamelijk actief te zijn in de civil society (filantropie, lidmaatschappen van maatschappelijke 
organisaties), waarbij ook een fors deel van de inzet via niet-evangelicale organisaties ver-
loopt. De mate van activiteit is gemiddeld of net iets bovengemiddeld. Evangelicalen blijken 
dus gewone burgers te zijn: ze wijken wat betreft normen en maatschappelijke inzet niet af 
van andere groepen in de samenleving. 
Ook bij het onderzoek bij de EAK en FOCUS bleken de te verwachten verbanden tussen 
morele en religieuze spanning en de aard en gerichtheid van de maatschappelijke houding 
niet uit te komen. Het onderdeel uit de verwachting over de inzet voor mensen buiten de 
eigen groep (in zowel sociale actie als hulpverlening) ging wel op. Echter, bij zowel de EAK 
(hoge religieuze spanning, lage morele spanning) als FOCUS (lage religieuze en lage morele 
spanning) bleek de inzet op transformatie van de samenleving via sociale actie groot. Dit was 
niet verwacht. 
Er zijn drie mogelijke ontwikkelingen die van meer belang zijn voor de houding van 
evangelicalen in de civil society dan religieuze en morele spanning. De eerste is dat het aan-
nemelijk is dat juist de groei van het relatieve aantal evangelicalen leidde tot reflectie op 
sociale actie en maatschappelijke transformatie, overigens niet alleen voor EAK en FOCUS, 
maar ook voor evangelicalen in het algemeen. Een tweede reden is dat bij sociale actie en 
politieke betrokkenheid, de moed en de visie, mede gevoed door hun geloofsovertuiging, van 
enkele kerkleiders groot verschil heeft gemaakt. Tot slot lijkt voor FOCUS integral mission 
een belangrijk theologisch concept dat onafhankelijk van de morele spanning is ontwikkeld 
en vertaald is in diverse activiteiten. FOCUS is niet alleen aanstichter en product van de 
Great Reversal, maar wil zelf ook dat gedachtegoed verder brengen.
In hoofdstuk 8 zal op basis van deze en de volgende twee landenhoofdstukken dieper 
ingegaan worden op spanning en de aard en gerichtheid van de activiteiten. 
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Niet de duisternis vervloeken, maar een kaars aansteken .
Chinees gezegde, geciteerd door Ad de Boer
6  Nederland: evangelicalen in de marge
Bovenstaand Chinees gezegde, aangehaald door voormalig directeur van de Evangelische 
Omroep Ad de Boer, impliceert dat er een verandering is opgetreden in de houding van 
Nederlandse evangelicalen. Het ‘niet de duisternis vervloeken’ heeft betrekking op een 
voormalige antithetische houding van evangelicalen die het resultaat was van een grote 
morele spanning. De Boer duidt de huidige houding van een deel van de evangelicalen als 
een van betrokkenheid op de samenleving, maar wel een betrokkenheid met bescheiden 
doelstellingen: het gaat om een kaars, niet om een schijnwerper. De vraag is wat de hou-
ding van de evangelicalen in de Nederlandse civil society is en hoe deze valt te duiden. Het 
doel van dit hoofdstuk is om aan de hand van onderzoek te bezien of de verwachtingen 
over creatie van vrije ruimte, bekrachtiging, morele en religieuze spanning, sociale actie 
en hulpverlening uitkomen, en op deze manier inzicht te bieden in de houding van de 
evangelicalen. 
Omdat voor die verwachtingen de sociale context van groot belang is (zie hoofdstuk 4.3), 
begint dit hoofdstuk daarmee. Paragraaf 1 handelt over de verzuiling en de mogelijke invloed 
van de verzuiling op de houding van evangelicalen. De tweede paragraaf geeft een korte 
analyse van religie en evangelicalen in Nederland: welke evangelicale stromingen zijn er en 
hoe verhouden die zich tot de religieuze delta? In de daarop volgende twee paragrafen wordt 
expliciet ingegaan op de theoretische verwachtingen. Paragraaf 3 behandelt de relatie tussen 
creatie van vrije ruimte en verzuiling en in paragraaf 4 gaat het over morele en religieuze 
spanning en de aard van de activiteiten van evangelicalen. Zijn evangelicalen met name ge-
richt op de eigen vrije ruimte of richten ze zich via hulpverlening en sociale actie ook op de 
hele samenleving? En hoe organiseren evangelicalen zich om activiteiten in de civil society 
te ontplooien, is dat alleen in evangelicale gemeenschappen en organisaties of ook in andere 
organisaties? In de drie paragrafen die daarop volgen is de vraag hoe de Evangelische Al-
liantie (EA, paragraaf 5) en IFES-Nederland (IFES, paragraaf 6) zich verhouden tot de civil 
society. In paragraaf 7 vindt een reflectie plaats op een door de geïnterviewden geschetste 
opmerkelijke verandering in de houding van evangelicalen in de civil society. Of deze veran-
dering daadwerkelijk heeft plaatsgevonden en wat de oorzaken zijn van deze (gepercipieerde) 
verandering komt aan bod in de conclusies (paragraaf 8).
6 1 De diepe sporen van verzuiling 
Wie het over Nederland, religie en de civil society wil hebben, kan niet om het verschijnsel 
verzuiling heen. De verzuiling heeft diepe sporen getrokken en is ook aan het begin van de 
eenentwintigste eeuw van invloed op de Nederlandse civil society en op de houding van de 
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evangelicalen.1 Hoewel de term verzuiling misleidend kan zijn, omdat het de suggestie geeft 
van statische verhoudingen (Van Dam 2011, 19), zal hieronder de term wel gebruikt worden. 
Daarbij past wel de kanttekening dat er nadrukkelijk sprake kan zijn van dynamiek.2 Die 
dynamiek blijkt alleen al uit het feit dat verschillende onderzoekers een verschillend aantal 
zuilen identificeren. Lijphart onderscheidde drie zuilen, een rooms-katholieke, een protes-
tantse en een algemene (2007). Anderen onderscheidden in de jaren zestig maximaal vijf 
zuilen: een sociaaldemocratische, een liberale, een rooms-katholieke, een gereformeerde en 
een hervormde (Burger e.a. 1997, 6).3
De vraag wat verzuiling4 precies is of was, is niet gemakkelijk exact te beantwoorden. Glo-
baal gesproken is verzuiling de institutionalisering van tal van maatschappelijke organisaties, 
zoals school- en sportverenigingen, omroepen, politieke partijen, ziekenhuizen enz., langs 
levensbeschouwelijke lijnen. In het invloedrijke boek van de politicoloog Arend Lijphart Ver-
zuiling, pacificatie en kentering in de Nederlandse politiek gaf Lijphart drie kenmerken van een 
zuil: een eigen ideologie die politiek relevant is (1), weinig contact tussen de zuilen (2) en een 
sterke interne organisatie (3) (2007, 204).
Een randvoorwaarde voor verzuiling, waar Nederland aan voldeed, is een levensbeschou-
welijk heterogene samenleving (Karsten 1997, 40, 41). Een oorzaak van de verzuiling is een 
combinatie van de wens om te komen tot politieke stabiliteit – door middel van overleg tus-
sen de elites van verschillende levensbeschouwelijke groepen (Lijphart 2007, 168)5 – en de 
wens om te werken aan de emancipatie van verschillende minderheidsgroeperingen (Stoffels 
1995, 55, 56; Dobbelaere 2000, 181; Harinck e.a. 2005).6 
1 Als Burger e.a. bijvoorbeeld de Nederlandse non-profit sector beschrijven, beginnen zij met het 
benoemen van twee onderwerpen die de Nederlandse situatie grotendeels bepalen: de relatie tussen 
overheid en maatschappelijke organisaties én de verzuiling (Burger e.a. 1997, 3).
2 Van Dam spreekt in zijn studie over het fenomeen en de term verzuiling liever over lichte en zware 
gemeenschappen (2011, 19). Deze studie heeft echter niet als doel om verzuiling als fenomeen 
uitgebreid te analyseren.
3 Er kan dus gediscussieerd worden over het aantal zuilen en welke dat zijn. Karsten (1997, 39) vraagt 
zich bijvoorbeeld af of het wel mogelijk is dat zuilen op basis van niet-godsdienstige ideologieën gevor-
md kunnen worden. Voor dit onderzoek is het aantal zuilen en de vraag van Karstens niet relevant.
4 De term verzuiling komt uit de koker van een aantal ambtenaren. In 1936 gebruikten deze overhe-
idsdienaren de term ter beschrijving van de relatie tussen overheidsfinanciering en organisaties van 
diverse levensbeschouwelijke stromen (Kennedy 1997, 36). In het normale spraakgebruik kreeg de 
term later meer en meer een negatieve bijklank.
5 Lijpharts betoog draait om de pacificatiegedachte, het idee dat elites van de zuilen met elkaar tot 
een vergelijk komen in een instabiele samenleving. Door de heterogeniteit van de samenleving loopt 
de stabiliteit gevaar (Lijphart, 2007, 168). Partijvorming in lijn met de zuil en het overleg tussen 
de elites van de zuilen is volgens politicologen dan een essentieel onderdeel van de zuil. Door die 
partijvorming en het overleg tussen de elites blijft er een zekere rust in de samenleving. Conflicten 
en mogelijke conflicten worden uitonderhandeld door de elites. Die elites hebben vervolgens de 
taak om de rest van hun zuil te overtuigen dat dit het best haalbare resultaat is. 
6 Deze emancipatie kan zowel een positieve reden hebben – meer zeggenschap in de samenleving – 
als een negatieve – discriminatie of de ervaring of overtuiging achtergesteld te worden. Een andere 
– minder genoemde- verklaring voor de verzuiling - is dat ze kan ontstaan doordat groepen men-
sen zich willen beschermen tegen de moderne seculiere omgeving (Dobbelaere 2000, 181; Karsten 
1997, 41). Deze laatste heeft overeenkomsten met een van de vormen die Casanova noemt voor het 
deprivatiseren van religies, namelijk religieuze mobilisatie ter bescherming van de eigen leefwereld 
tegen het indringen van de overheid of de markt (1994, 228). 
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Religie speelde een grote rol in het ontstaan van de verzuiling. De schoolstrijd en de re-
sultante daarvan – de mogelijkheid om scholen op te richten op basis van een godsdienstige 
stroming én de gelijke bekostiging van dit bijzondere onderwijs met het openbare onderwijs 
– kan beschouwd worden als het startpunt van de verzuiling (zie bijvoorbeeld Karsten 1997, 
33).7 De verzuiling als zodanig drukt nog steeds een stempel op de huidige civil society, on-
danks het feit dat het proces van ‘ontzuiling’ volgens diverse wetenschappers al in de jaren ’60 
is begonnen (Middendorp 1979, 33; Lijphart 2007, 7). 
Het is te verwachten dat de verzuiling in ieder geval op twee manieren de houding van 
evangelicalen in de civil society beïnvloedt. De eerste is de verzuilingssfeer, een sfeer die sti-
mulerend werkt voor het oprichten van evangelicale organisaties en die in ieder geval bonding 
sociaal kapitaal oplevert. Daarnaast kunnen motieven die in de verzuilingsperiode mede leid-
den tot het oprichten van organisaties van eigen levensbeschouwelijke signatuur van invloed 
zijn op de huidige evangelicale wijze van organiseren in de samenleving. Hieronder staan die 
sfeer en motieven beschreven; in het vervolg van het onderzoek zal er meer aandacht zijn voor 
beide fenomenen.
Verzuilingssfeer
Voor de houding van evangelicalen in de civil society is het van belang dat er een ver-
zuilde samenleving was. Ondanks zuilerosie8 en individualisering blijken veel mensen zich 
in hun maatschappelijke activiteiten aan te sluiten bij organisaties die uit eenzelfde ideo-
logische of godsdienstige traditie voortkomen als waarin ze zelf zijn opgegroeid (Burger 
2001, 94). Of evangelicalen nu wilden of niet, ze moesten zich op een bepaalde wijze tot die 
verzuilde en ontzuilende samenleving verhouden. Allereerst omdat er tal van organisaties 
waren en zijn op vele terreinen, waaronder protestants-christelijke: de publieke omroep 
met de verschillende omroepverenigingen (NCRV en later EO), het onderwijsbestel (met 
protestants-christelijke scholen), vakbond (CNV) of bijvoorbeeld de Bond van Christelijke 
Plattelandsvrouwen. De (geschiedenis van de) verzuiling gaf evangelicalen een impuls tot 
het oprichten van eigen organisaties. Zo werden met name in de loop van de zeventiger en 
tachtiger jaren verschillende evangelicale organisaties opgericht en kan er zelfs gesproken 
worden van evangelicale minizuilen (zie paragraaf 3). 
Niet alleen werden organisaties opgericht, evangelicalen en hun organisaties waren ook 
onderdeel van de Nederlandse civil society die mede door de verzuiling was gestempeld. 
In Nederland is er sprake van een zeer uitgebreid samenspel tussen overheidsinstellingen en 
(semi)particuliere organisaties, de publiek-private samenwerkingen.9 Die vervlechting tussen 
7 Uit alle publicaties over de verzuiling komt de zuilvormende kracht van het christendom naar voren, 
zowel die van het protestantisme als het rooms-katholicisme. Eén van de redenen waarom gods-
diensten een grote rol spelen in de verzuiling (zowel formerend als functioneel) is het feit dat in een 
heterogene samenleving, waar de overheid zich terugtrekt of in de ogen van gelovigen steken laat 
vallen, zij een aanbod creëren op sociaal vlak. Met name als het gaat om zorg en onderwijs spelen 
godsdienstige organisaties een grote rol. Overigens gaat dit ook op voor een aantal andere ideolo-
gisch gemotiveerde organisaties (Burger 2001, 96).
8 In navolging van Van Dam (2011, 77 e.v.) kies ik niet voor de term ontzuiling. Ontzuiling sug-
gereert een radicale omwenteling en daarvan was geen sprake. Zuilerosie is een term die beter het 
proces aangeeft van de heel langzaam afkalvende zuilen.
9 Niet alleen draaien veel maatschappelijke organisaties voor een belangrijk deel op overheidsfinan-
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overheid en civil society leidt niet alleen tot goede communicatie en relatief grote overheids-
financiering van veel organisaties, maar ook tot een zekere afhankelijkheid van de overheid. 
Motieven
Motieven die golden voor de oprichting van levensbeschouwelijke organisaties tijdens de 
verzuiling kunnen ook voor de huidige generatie evangelicalen van belang zijn. De verzui-
ling is niet ontstaan omdat personen of groepen personen zuilvorming als doel of als middel 
zagen.10 Verzuiling was een resultante van de inzet van groepen personen in een specifieke 
sociale context. Wat groepen mensen dreef om tot het oprichten van tal van eigen organisaties 
over te gaan, waren vaak de inhoudelijke motieven. Voor de oprichting van de protestants-
christelijke organisaties eind negentiende en begin twintigste eeuw schetst Klapwijk (1979) 
acht motieven. Omdat deze motieven in de protestants-christelijke traditie golden, zijn deze 
mogelijk relevant voor de evangelicalen.11 Samenvattend lijken de belangrijkste twee het her-
kersteningsmotief en het antithesemotief te zijn. Bij het eerste is de wil om “zij het ook met 
strikte eerbiediging van ieders levensovertuiging, het gehele volk naar zijn persoonlijke en zijn 
maatschappelijke zijde onder het beslag te brengen van Gods Woord te brengen. Evangelisa-
tie en maatschappijvernieuwing moesten elkaar tot een hand en een voet zijn” (ibidem, 33,34). 
Enerzijds gaat het dan om een teruggrijpen op een tijd waarin Nederland veel christelijker 
zou zijn geweest, anderzijds om het zichtbaar maken van Gods regering op ieder levenster-
rein. Herkerstening in deze zin is vergelijkbaar met het begrip transformatie dat evangelica-
len in discussies rondom Lausanne gebruikten (zie hoofdstuk 1.3). Bij het antithesemotief 
draait het om het onderscheid tussen hen die wedergeboren zijn (born again, de ‘echte gelo-
vigen’) en hen die dat niet zijn. Deze scherpe scheidslijn zou consequenties hebben voor heel 
het leven en het handelen van de mensen. Vanwege die scheidslijn was het voor christelijke 
groeperingen waar dit motief een grote rol speelde, niet mogelijk om in een organisatie deze 
twee groepen mensen te verenigen. Dit had als consequentie dat er protestants-christelijke 
organisaties op tal van terreinen werden opgericht (ibidem, 36,37).
ciering (Burgers, 2001, 91; Burger en Dekker, 1997, 16), ook overheidsinstellingen zijn voor het 
 uitvoeren van beleid weer deels afhankelijk van maatschappelijke organisaties. Dat blijkt bijvoor-
beeld uit de financiering van allerlei initiatieven zoals (bijzonder) onderwijs en goede doelen (vgl. 
Civicus, 2006). Daarnaast stimuleert de overheid de civil society bijvoorbeeld door belastingvoor-
delen voor associaties en belastingvoordelen voor mensen die geld geven aan die associaties. Het 
contact tussen overheid en civilsocietyorganisaties, maar ook tussen de organisaties onderling blijkt 
behoorlijk goed te zijn (Civicus, 2006, 28,29). 
10 Dit in tegenstelling tot suggesties uit bijvoorbeeld christelijk sociale kring. Buijs citeert met verba-
zing een ‘vooraanstaand vertegenwoordiger van de christelijk-sociale beweging’ die op een congres 
zei: “Als we denken aan de christelijk-sociale beweging denken we al snel aan Abraham Kuyper. Zijn 
doel was de emancipatie van de ‘kleine luyden’. Daartoe richtte hij een zuil op” (Buijs 2003, 10,11).
11 Het verlegenheidsmotief, het pro Rege-motief, het patrimoniummotief, het herkersteningsmotief, 
het antithesemotief, het beginselmotief, het mondigheidsmotief en het emancipatiemotief. Tussen 
deze motieven is overlap aanwezig.
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6 2 Evangelicalen naar de marge
Voor een analyse van de houding van de evangelicalen is kennis over evangelicalen en de 
religieuze context nodig (zie hoofdstuk 4). Deze paragraaf geeft een schets van wie de evan-
gelicalen zijn en welke plek ze innemen op de religieuze kaart van Nederland. 
Nederland is een land waar vele eeuwen lang relatief veel christenen woonden. In 1899 
zei slechts 2% van de bevolking niet aangesloten te zijn bij een kerkgenootschap (Meijering 
2007, 21). Sinds de Reformatie (1517) kennen de Lage Landen zowel een groot aantal pro-
testanten als rooms-katholieken. Met name na de Tweede Wereldoorlog is er een aantal grote 
veranderingen opgetreden. In de eerste plaats is dat de enorme teruggang in het aantal kerkle-
den (Dekker 2007, 16,17). In 1966 noemden respectievelijk 35 en 25% van de Nederlanders 
zich rooms-katholiek of rekenden ze zich tot een van de kerken die nu zijn gefuseerd in de 
Protestantse Kerk in Nederland.12 40 jaar later was dat 16 en 14%. Het aantal buitenkerkelij-
ken steeg in die periode van 33 naar 61% (Dekker 2007, 14).13 Niet alleen daalde het aantal 
kerkleden, ook het kerkbezoek – voor de houding in de civil society van groter belang, zie 
hoofdstuk 4 – daalde fors. In 1966 gaf de helft van de Nederlanders aan regelmatig (vrijwel 
iedere week) naar de kerk te gaan, in 2006 was dat nog maar 16%;14 daarmee is de afname van 
het kerkbezoek zelfs groter dan de afname van de officiële ledenaantallen. Een derde grote 
verandering heeft te maken met de migratie uit niet-westerse landen. Dat resulteerde in een 
opkomst van de islam met name door de komst van Turken en Marokkanen, maar ook in de 
toeloop van vele christenen uit Suriname, Indonesië en de Nederlandse Antillen en later uit 
bijvoorbeeld Ghana en Congo (Phalet en Ter Wal, 2004).15 
Evangelicalen in Nederland
De vraag hoeveel evangelicalen er precies in Nederland zijn, kan op verschillende manieren 
beantwoord worden. Dit onderzoek sluit aan bij de sociologische benadering van het be-
grip evangelicalen (zie hoofdstuk 1.2): het gaat niet primair om zelfindeling, maar om het 
behoren bij de evangelicale beweging die een aantal kenmerken heeft (nadruk op bekering, 
activisme, Schriftgezag en de kruisdood van Jezus). Deze benadering heeft tot gevolg dat 
kerkelijke denominaties niet allesbepalend zijn, evangelicale stromingen zijn in verschil-
lende kerkgenootschappen te vinden. In Nederland zijn binnen de Protestantse Kerk in 
Nederland bijvoorbeeld stromingen die gerekend kunnen worden tot de evangelicale be-
weging, namelijk de Confessionele Vereniging, de Gereformeerde Bond en het Evangelisch 
Werkverband. 
12 De Nederlands Hervormde Kerk, de Gereformeerde Kerken in Nederland en de Lutherse kerk.
13 Het gaat hier niet om officiële kerkelijke cijfers, maar om zelfindeling.
14 Een kleine nuancering is hier op zijn plaats. Er gaan anno 2006 wel meer mensen soms (van 7 naar 
14%) en een hoogst enkele keer (van 8 naar 23 %) naar de kerk. 47% van de mensen in 2006 ging 
nooit naar de kerk, veertig jaar eerder was dat 35% (Dekker 2007, 17). 
15 Voor meer informatie over religie in Nederland, zie een aantal onlangs uitgekomen boeken: E. Mei-
jering (2007), Het Nederlands christendom in de twintigste eeuw, T. Bernts, G. Dekker en J. de Hart 
(2007, God in Nederland 1996-2006, Becker, J. en J. de Hart (2006), Godsdienstige veranderingen in 
Nederland, verschuivingen in de binding met de kerken en de christelijke traditie en CBS (2009), Religie 
aan het begin van de 21e eeuw. 
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Een indeling in verschillende groepen roept altijd discussie op over de gebruikte criteria 
en de randgevallen. Wat betreft de indeling van Nederlandse evangelicalen sluit dit onder-
zoek in hoofdlijnen aan bij de studie van Stoffels over orthodox-protestanten aan het einde 
van de twintigste eeuw (1995).16 Stoffels onderscheidt vier kernen orthodox-protestanten: 
bevindelijk gereformeerden, vrijgemaakt-gereformeerden, evangelisch-reformatorischen en 
overige. Ontwikkelingen na 1995 geven aanleiding om deze vierdeling nader te bekijken. 
Met name binnen de Gereformeerde Kerken (Vrijgemaakt) heeft zich een aantal ontwikke-
lingen voltrokken, waardoor er minder goed gesproken kan worden over een gereformeerd- 
vrijgemaakte kern.17 Een tweede ontwikkeling die van belang is, is het toegenomen aantal 
christenmigranten. 
In Nederland bewegen evangelicalen zich rondom vier kernen:
1. Bevindelijk gereformeerden 
 Hiertoe behoren Gereformeerde Gemeenten, Gereformeerde Gemeenten in 
Nederland, Oud Gereformeerde Gemeenten en afsplitsingen van voorgaande 
drie (circa 150.000 leden), de Hersteld Hervormden (57.000 leden), Gerefor-
meerde Bond (119.000 aanhangers)18 en globaal gesproken 50% van de Chris-
telijke Gereformeerde Kerk (37.000). Dat brengt het totaal van de bevindelijk 
gereformeerden op 326.000.
2. Overig gereformeerd
 Het gaat hier om de Gereformeerde Kerken Vrijgemaakt, de andere 50% van 
de Christelijke Gereformeerde Kerken, de Nederlands Gereformeerde Kerken, 
de voortgezet Gereformeerde Kerken, de Gereformeerde Kerken (hersteld), 
16 Hoewel Stoffels een omschrijving geeft op basis van een aantal geloofskenmerken, blijkt deze in de 
praktijk van zijn onderzoek grotendeels samen te vallen met evangelicalen in dit onderzoek. Dat 
komt onder andere naar voren in de drie kernen orthodox-protestanten die hij beschrijft. 
17 Na de ‘vrijmaking’ van de Gereformeerde Kerken in Nederland (1944) organiseerden de gerefor-
meerd vrijgemaakten zich in allerlei eigen organisaties: eigen scholen (van basis-  en middelbaar-
onderwijs tot een hogeschool en een eigen theologische universiteit), een eigen partij (GPV) en tal 
van maatschappelijke organisaties (zorg, welzijn, studentenverenigingen, weekblad, later het Neder-
lands Dagblad). In 1967 ontstond uit de gereformeerde kerken vrijgemaakt de Nederlands Gerefor-
meerde Kerk, een kerk met een wat lossere structuur en meer evangelische tinten. Het Nederlands 
Dagblad was de eerste vrijgemaakte organisatie die het personeelsbeleid verruimde; vanaf 1992 kon-
den ook leden van een paar andere gereformeerde kerken bij de krant werken. Tussen 1994 en 2008 
volgden vele andere organisaties het ND in het personeelsbeleid. Een volgende stap was het fuseren 
van gereformeerd-vrijgemaakte organisaties met andere. Bekendste voorbeeld is waarschijnlijk de 
fusie van het Gereformeerd Politiek Verbond (vrijgemaakt) met de Reformatorische Politieke Fed-
eratie in de ChristenUnie (2002) (Nederlands Dagblad, 24 november 2008, Meijering 2007, 333; 
484). Niet alleen in de organisaties, ook in de kerk zelf is er sinds de jaren ’90 meer openheid 
gekomen. Dit resulteerde bijvoorbeeld in kerkelijke samenwerking met Christelijke Gereformeerde 
Kerken (plaatselijk mogelijkheid voor kanselruil). Door de openstelling, samenwerkingen en fusies 
is er nauwelijks meer sprake van een zelfstandige gereformeerd-vrijgemaakte kern.
18 Bij de stromingen binnen de Protestantse Kerk in Nederland gaat het niet om leden, maar om 
mensen die tot een bepaalde stroming gerekend kunnen worden. Complicerende factor is dat met 
name binnen de PKN (net als binnen de Rooms-Katholieke Kerk het aantal leden veel hoger ligt 
dan het aantal mensen dat met enige regelmaat een dienst bezoekt. Mensen zijn lid, maar de facto 
vaak onkerkelijk. Vandaar dat bij de stromingen binnen de PKN alleen de kerkbezoekers meegerek-
end worden (cijfers op basis van het onderzoek van De Jong en Kregting (2011)). 
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de Confessionele Vereniging en het Evangelisch Werkverband (totaal circa 
330.000).
3. Evangelische gemeenten, pinkstergemeenten en baptistengemeenten 
 In totaal gaat het om circa 100.000 leden en kinderen van leden.19
4. Evangelicale migrantenkerken
 Over deze categorie is, ondanks een aantal onderzoeken in de afgelopen jaren 
( Jansen en Stoffels 2008; Koning 2011) nog veel onduidelijkheid. Een grove 
schatting is dat er zo’n 100.000 evangelicale migranten zijn, waaronder relatief 
veel charismatischen en pinkstergelovigen.20
In het totaal gaat het bij evangelicalen nu om circa 860.000 mensen (inclusief doopleden en 
minderjarige kinderen van leden), dat is 5,1% van de bevolking.21 
Evangelicalen in Nederland hebben een lange geschiedenis. Een begin van de evangelicale 
beweging is te vinden bij de Reformatie (zestiende eeuw) en deze beweging ontwikkelde 
zich in de zeventiende en achttiende eeuw verder via de zogeheten Nadere Reformatie.22 In 
deze Nadere Reformatie werd de nadruk gelegd op persoonlijke beleving van het geloof, de 
bevinding (Runia 1984; Van der Poll 1984, 49). Waar de reformatoren Calvijn en Luther 
veel aandacht hadden in hun theologie en geschriften voor de maatschappij, verdween dat 
meer uit beeld in de Nadere Reformatie. In de negentiende eeuw was er in Nederland het 
Reveil, daarin ging het zowel om persoonlijke geloofsbeleving als de vertaling in het concrete 
dagelijks handelen. Bij dat dagelijks handelen hoorde ook de politiek. Guillaume Groen van 
Prinsterer was één van de voormannen van het Reveil. Niet alleen was Groen politiek actief, 
ook was hij betrokken bij de oprichting van de Evangelische Alliantie in Nederland. De term 
evangelisch kwam in zwang. 
Na de Afscheiding in 1834 – de eerste grote scheuring binnen de protestantse kerk in 
Nederland – en kerkscheuringen die daarop volgden, raakten de evangelicalen verdeeld over 
verschillende kerkgenootschappen. Het ging daarbij bijna uitsluitend om bevindelijk gerefor-
meerden en overige gereformeerden. Aan het einde van de negentiende eeuw organiseerden 
christenen die de volwassendoop voorstonden zich in de ‘Unie van gemeenten van gedoopte 
christenen’, later de Unie van Baptistengemeenten. Hoewel al vanaf 1907 pinkstergroepen in 
Nederland ontstonden, kwam pas na 1950 de groei van de pinksterbeweging goed op gang 
19 Het Leger des Heils wordt door sommigen gerekend onder evangelische gemeenten (bv. Van der 
Laan (1996). Gezien het bijzondere karakter van het Leger de Heils - zowel een kerkgenootschap 
als een stichting voor het lenigen van maatschappelijke noden – laten we het Leger in dit onderzoek 
buiten beschouwing.
20 Exacte cijfers zijn niet bekend. In totaal zijn er zo’n 500.000 niet-westerse christenmigranten (waar-
bij wordt uitgegaan van de veronderstelling dat het percentage christenen onder migranten in Ned-
erland net zo hoog is als in het thuisland en een migrant ook migrant is als één van de ouders een 
ander land van herkomst heeft). De meesten van hen zijn rooms-katholiek (vgl. De Hart 2009, 
167,168; Hoekstra en Ipenburg 2007; Jansen en Stoffels 2008).
21 Vergelijk bijvoorbeeld de berekening van het KASKI van het aantal ‘evangelischen’. Inclusief 
bepaalde stromingen in gereformeerde kerken schatten zij het aantal evangelischen op ergens tus-
sen de 500.000 en 800.000 (De Jong 2004, 1).
22 Er zijn ook lijnen te trekken naar de Reformatie of eerdere bewegingen in de Rooms-Katholieke 
Kerk (vgl. Van der Poll 1984, 16,17), maar het gaat om het globale beeld.
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(Boersema 2005, 166; Roeland 2009, 32; Van der Laan en Van der Laan 2007, 29,41).23 Mo-
gelijk zijn er in totaal in de migrantenkerken en Nederlandse kerken zo’n 120.000 pinkster-
gelovigen (Van der Laan en Van der Laan 2007, 214). Neopentecostale groepen – voor zover 
er helder onderscheid te maken valt - zijn er weinig in Nederland, mogelijk dat het om zo’n 
20.000 mensen gaat (vgl. Van der Laan 1996). 
6 3 Verzuiling en creatie van vrije ruimte
De globale verkenning langs evangelicalen in Nederland en de historische context van de civil 
society maakte duidelijk dat evangelicalen een slinkende minderheid vormen in Nederland en 
dat verzuiling van grote invloed is geweest op de Nederlandse civil society. De vraag is welk 
effect dit heeft op de houding van evangelicalen in de civil society. In deze en de volgende 
twee paragrafen wordt aan de hand van wetenschappelijke literatuur onderzoek gedaan naar 
de vraag in hoeverre de verwachtingen uit hoofdstuk 4 uitkomen. In deze paragraaf gaat het 
om de verwachting dat evangelicalen eigen vrije ruimten creëren. Is dat inderdaad zo en op 
welke wijze speelt verzuiling daarin mee? De volgende paragraaf gaat over bekrachtiging van 
evangelicalen en paragraaf 5 over spanning met de omgeving en de resultaten daarvan.
Evangelicale zuilvorming?
De eerste indruk is dat evangelicalen in Nederland inderdaad vrije ruimten creëren, met name 
via evangelicale organisaties. De afgelopen decennia hebben evangelicalen zich sterker geor-
ganiseerd, tegen de Nederlandse trend van zuilerosie in. Men kan spreken over twee varianten 
van miniverzuiling – de bevindelijk gereformeerden en de gereformeerd-vrijgemaakten – en 
de opkomst van twee nieuwe bewegingen: de evangelicale beweging in het algemeen en de 
evangelische beweging. 
Met name in de jaren ’70 en ’80 is er sprake van de vorming van een bevindelijk gerefor-
meerde ‘minizuil’. Mini, omdat deze vergeleken met de bestaande en eroderende zuilen een 
kleine groep mensen besloeg. Zuil, omdat het in hoge mate voldoet aan de kenmerken van 
een zuil: een eigen ideologie, een sterke interne organisatie en weinig contacten met de bui-
tenwereld (vgl. Lijphart 2007, 204). Kern van deze zuil vormen het Reformatorisch Dagblad 
(gestart in 1971), de reformatorische basis- en middelbare scholen (bijvoorbeeld Van Loden-
stein College, 1974) en de Staatkundig Gereformeerde Partij (SGP). Overigens, de SGP is 
geen resultante van de miniverzuiling van de jaren ’70, de partij werd in 1918 opgericht en is 
daarmee de oudste politieke partij van Nederland. Naast de onderwijs- en mediaorganisaties 
werd in de jaren ’70 een eigen ontwikkelingsorganisatie opgericht, Woord en Daad (1974) en 
begin jaren ’80 een combinatie van een vakbond en werkgeversvereniging, de Reformatori-
sche Maatschappelijke Unie (1983). 
De gereformeerd- vrijgemaakte minizuil bestond in de jaren ’80 al enkele decennia. Deze 
zuil was klein en werd uitsluitend gevormd door leden van de Gereformeerde Kerken Vrij-
gemaakt (GKV), een afsplitsing van de Gereformeerde Kerken. Na deze scheuring in 1944 
richtten de leden van de GKV een politieke partij op, het Gereformeerd Politiek Verbond, 
een eigen krant (vanaf 1944) die later het Nederlands Dagblad werd en eigen basis- en middel-
23 De eerste pinkstergroeperingen hadden tot doel om binnen de bestaande kerken meer aandacht 
voor het werk van de Heilige Geest te krijgen (Van der Laan en Van der Laan 2007, 29).
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bare scholen die alleen toegankelijk waren voor kinderen van ‘vrijgemaakte’ ouders. Ook ken-
den de gereformeerd-vrijgemaakten een combinatie van vakbond en werkgeversvereniging, 
het Gereformeerd Maatschappelijk Verbond en een eigen ontwikkelingsorganisatie, De Verre 
Naasten. 24 Zoals hierboven aangegeven (zie noot 17) verdween het exclusieve karakter van 
deze organisaties enigszins, waardoor de gereformeerd-vrijgemaakten steeds meer opgingen 
in de algemenere evangelicale beweging. 
Er is geen sprake van één evangelicale minizuil, daarvoor is de interne organisatie te 
gering en is er geen eenduidige politieke representant. Wel ontstond er in de jaren ’70 en 
’80 een evangelicale beweging. Deze beweging dekte wel de hele evangelicale breedte, maar 
had minder aanhang onder die groepen evangelicalen die al goed georganiseerd waren, de 
gereformeerd-vrijgemaakten en de bevindelijk gereformeerden. De evangelicale beweging re-
sulteerde in een aantal evangelicale organisaties: de Evangelische Omroep (opgericht in 1967, 
eerste uitzending in 1970), de Reformatorische Politieke Federatie (1975)25, de Evangelische 
Hogeschool (1977), de Evangelische Alliantie (1979), en de ontwikkelingsorganisatie TE-
ARfund (1973). Het woord evangelisch en reformatorisch in deze organisaties betekent bijna 
hetzelfde als evangelicaal in dit onderzoek (vgl. Van Mulligen 2010b). Al deze organisaties 
hadden ook sterke banden met delen van de achterbannen in de bevindelijk gereformeerde en 
de gereformeerd-vrijgemaakte minizuilen. Het is aannemelijk dat de evangelicale beweging 
mede tot stand is gekomen door de opkomst van de evangelische en pinksterkerken vanaf de 
jaren ’60 (vgl. Boersema 2005, 166). Zowel bij de oprichting van de EO als de EH speelden 
een aantal voormannen uit evangelische gemeenten een grote rol (Van Mulligen 2010b).
De evangelische beweging, in de zin van de opkomst van evangelische maatschappelijke 
organisaties, is veel kleiner dan de evangelicale beweging of de minizuilen. Pas vanaf de jaren 
’90 werden enkele evangelische basisscholen en later middelbare scholen opgericht.26 Naast 
evangelische scholen kwamen er evangelische zorgorganisaties die zich organiseerden in de 
Federatie van Evangelische Zorgorganisaties. Echter, het gaat hier allemaal om bescheiden 
aantallen organisaties op slechts enkele terreinen.
Het mag duidelijk zijn dat evangelicalen voor zichzelf een ruimte creëerden waarin en waar-
door ze maatschappelijk actief konden zijn. In hoeverre ze zelf bijdroegen aan ruimte als 
een algehele maatschappelijke sfeer komt later aan bod. Wat op zijn minst faciliterend heeft 
gewerkt in de opkomst van deze ‘minizuilen’ en twee bewegingen, zijn de institutionele ar-
rangementen in Nederland. Er is niet alleen een grote mate van sociale en politieke vrijheid, 
maar er is ook een systeem van subsidiëring van levensbeschouwelijke organisaties en gelijke 
bekostiging van onderwijs.27 
24 Het ‘antithesemotief ’ speelde niet alleen een rol als aanjager voor deze miniverzuiling, maar ook in 
de wijze van verzuiling: strikte scheiding tussen binnen en buiten op basis van kerklidmaatschap 
(vgl. Klapwijk 1979, 36).
25 Hoewel de naam van de RPF anders doet vermoeden, komt deze organisatie niet alleen uit de 
bevindelijk gereformeerde kring op. De partij werd opgericht als reactie op het ontstaan van het 
Christen Democratisch Appèl (CDA) en vanwege het feit dat velen vanwege hun kerklidmaatschap 
geen lid konden worden van het GPV (zie bijvoorbeeld Van Mulligen, 2010a).
26 Op deze scholen waren niet alleen docenten uit de pinksterkerken of evangelische of baptistenhoek 
welkom, maar ook breder uit evangelicale kring. 
27 In het rapport dat het Civicus in 2006 opstelde over de civil society in Nederland, scoort het maxi-
maal op de ‘basic freedoms’, een 2,3 op de schaal van drie op politieke omgeving en een 2,8 voor de 
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Evangelicalen en eroderende zuilen 
De opkomst van de evangelicale en evangelische beweging en de miniverzuiling is een op-
vallend verschijnsel tegen het licht van de maatschappelijke trend van zuilerosie. Er is een 
drietal redenen waarom evangelicalen meer resistent zijn tegen de zuilerosie dan anderen: 
een sterke overtuiging die een tegenkracht vormt tegen professionaliseringsdrang, een amper 
krimpende groep in een tijd van secularisatie en de veranderende relatie tussen evangelicalen 
en de samenleving. 
Een oorzaak van de erosie van de zuilen heeft te maken met een uitholling van binnenuit. 
Maatschappelijke organisaties werden in de loop van de jaren – mede onder druk van de 
overheid – steeds grootschaliger en professioneler. Professionalisering werd soms belangrijker 
dan de ideologische overtuiging (Kennedy 1997, 97).28 Burger stelt zelfs dat in de huidige 
non-profitsector de rol van religie beperkt is. “Hoewel veel non-profits van oorsprong een 
religieuze signatuur hebben, is daarvan nu in veel gevallen weinig te merken” (2001, 97). 
 Organisaties met een sterke overtuiging, zoals onder andere evangelicale organisaties, kunnen 
die overheidsdruk beter weerstaan.29
Secularisatie is een andere oorzaak van zuilerosie die voor evangelicalen minder opgeld 
doet (Kennedy 1997, 98). In de loop van de twintigste eeuw nam het kerkbezoek en later het 
ledental van de grootste drie kerkgenootschappen (de Rooms-Katholieke Kerk, de Neder-
lands Hervormde Kerk en de Gereformeerde Kerken in Nederland) dramatisch af. Het lijkt 
logisch dat deze slinking van de natuurlijke achterban repercussies had op in ieder geval de 
confessionele zuilen. In evangelicale kringen heeft ontkerkelijking later en minder fors toege-
slagen (zie ook de volgende paragraaf ).
Het lijkt aannemelijk (vgl. Janse 1985; Stoffels 1995; Dekker 1996; Post 1998) dat er een 
derde complex van oorzaken is waarom evangelicalen zich juist in een tijd van zuilerosie ster-
ker organiseerden. Deze oorzaken zijn gerelateerd aan de krimp van het aandeel evangelicale 
juridische omgeving. Civicus geeft geen maximale score voor de politieke omgeving omdat de privacy 
is aangetast vanwege antiterrorismewetgeving en het feit dat niet alle Nederlanders mogen stemmen. 
Hierbij is het wel goed om te bedenken dat Civicus niet alleen een onderzoeksbureau is naar de staat 
van de civil society in verschillende landen, maar ook een boodschap wil uitdragen. Zoals het op hun 
website vermeld staat: “CIVICUS has worked for over a decade to strengthen citizen action and civil 
society throughout the world, especially in areas where participatory democracy and citizens’ freedom 
of association are threatened.” In Nederland werkt CIVICUS samen met een aantal organisaties die 
zich verbonden in ‘De Nieuwe Dialoog’. Organisaties als Vluchtelingenwerk, FNV, Novib, maar ook 
de Raad van Kerken participeerden daarin. Politiek gezien een alliantie die zich links van het midden 
begaf. De onderzoeksopzet en –aanpak van CIVICUS is zeer transparant.
28 Deze verklaring voor zuilerosie laat zien dat inhoudelijke motieven voor verzuiling wel degelijk een 
rol kunnen spelen. 
29 Andere mogelijke verklaringen voor zuilerosie gelden voor evangelicalen in dezelfde mate als voor 
anderen. Zo heeft de groei van de welvaartsstaat bijgedragen aan de zuilerosie. In de beginfase hielp 
die groei de verzuiling vooruit: er waren meer middelen, ook van de overheid, om verzuilingsorgani-
saties in stand te houden. Later stelden overheden allerlei voorwaarden aan de middelen. Dit leidde 
niet alleen tot professionalisering, maar bijvoorbeeld ook tot regulering wat betreft het aannemen 
van personeel. Organisaties die afhankelijk waren van overheidsgeld, kregen minder vrijheid. Toen 
er eind jaren ’70 door de crisis minder overheidsgeld was, had dit grote invloed op veel organisaties 
(Burger en Dekker 1997, 15). Een andere mogelijke verklaring heeft te maken met de generatiewis-
seling; oudere generaties waren opgevoed met de verzuiling en vonden dit vanzelfsprekend, jongere 
generaties waren kritischer (Kennedy 1997, 98). 
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gelovigen door de secularisatie. Door die krimp vormen evangelicalen een kleine minderheid 
in een ontkerkelijkende cultuur. Volgens de theorie van de religieuze economie is het dan te 
verwachten dat gelovigen zich sterker gaan organiseren (vergelijk hoofdstuk 3.3). Met name 
het motief van de bescherming tegen de seculiere samenleving lijkt daarin belangrijk, maar 
mogelijk speelt ook een emancipatiemotief mee. Met name de bevindelijk gereformeerden 
zagen verzuiling als een strategie voor zelfbescherming. “Kenmerkend voor de verzuiling van 
de bevindelijk gereformeerden is dat het niet langer een door sociologen toebedeeld etiket is, 
maar een door de groep zelf aanvaarde strategie. De bevindelijk gereformeerde zuil is steeds 
minder een uit de nood geboren isolement vanwege de aanvallen der wereld. Het is een be-
wust gekozen organisatievorm ter instandhouding van de eigen identiteit en cultuur” (Dekker 
1996, 100). Terecht wijst Dekker erop dat er hier een verschuiving plaatsvindt. Waar verzui-
ling de resultante was van verschillende motieven in een specifieke sociale context, wordt 
het nu als bewuste strategie gebruikt. Het is de vraag of bij de gereformeerd-vrijgemaakten 
eenzelfde strategie meespeelde; daar lijkt het motief van antithese vooral bepalend te zijn 
geweest en verzuiling het resultaat.
Strategie of niet, uit cijfers blijkt in ieder geval dat halverwege de jaren ’90 evangelicalen in 
het algemeen een grotere behoefte hadden aan verzuilde organisaties dan andere protestanten 
of rooms-katholieken. In onderzoek uit 1995 scoren evangelicalen 2,7 op een 4 puntsschaal 
als het gaat om behoefte aan verzuilde organisaties. Rooms-katholieken en protestanten sco-
ren respectievelijk 1,6 en 2,0 (Stoffels 1995, 90). 
De rol van de kerkelijke gemeenschappen
Evangelicalen in Nederland blijken zich sterk te organiseren in evangelicale maatschappelijke 
organisaties. Nu is de vraag of evangelicalen ook via de geloofsgemeenschappen zelf vrije 
ruimte creëren, zoals in Kenia het geval leek te zijn. 
Wat opvalt is dat er weinig data zijn over evangelicale geloofsgemeenschappen.30 Wel is 
er een aantal aanwijzingen dat evangelicalen hechte geloofsgemeenschappen vormen en zo 
ook een bijdrage leveren aan de vrije ruimten. In de eerste plaats is er sprake van een groot 
commitment van de evangelicalen ten opzichte van hun eigen kerkgemeenschap. Evangeli-
calen blijken relatief vaak een viering bezoeken: het kerkbezoek bij evangelicalen is hoger tot 
veel hoger dan bij andere christelijke gemeenschappen of dan bij andere religies (Hoekstra 
en Ipenburg 2007). Daarnaast zegt de EO-achterban gemiddeld 4 uur aan activiteiten in of 
voor de kerk te doen (inclusief het bezoek aan zondagse vieringen), 57% geeft aan minimaal 
twee dagdelen per week te besteden aan de kerk.31 Dit kan de vraag doen rijzen hoeveel uur 
er in een evangelicaal dagdeel gaan, maar het maakt in ieder geval duidelijk dat evangelicalen 
relatief veel tijd besteden aan de kerk. Tegelijkertijd laat het de noodzaak zien om kritisch 
naar onderzoeken te kijken die gemaakt zijn op basis van zelfinschatting van respondenten.
30 Opmerkelijk is het dat er zo weinig data zijn over wat kerken precies doen en hoe ze zich opstellen, 
terwijl er wekelijks zoveel mensen een kerk bezoeken, en er zeker de laatste jaren zoveel geschre-
ven wordt over religie en de rol in de samenleving. De laatste jaren is er wel een kleine inhaalslag 
gemaakt in de lokale kerkstudies door onder andere Roor (2005), Van der Meulen (2006), De Jong 
(2008) en Brouwer (2009). Deze studies bieden goed inzicht in een lokale gemeenschap, maar er 
zijn nog te weinig onderzoeken om meer algemene conclusies te trekken.
31 Evangelischen besteden de meeste tijd aan de kerk, gevolgd door de bevindelijk gereformeerden 
en overige gereformeerden. Leden van de PKN besteden het minste tijd aan de kerk (Dekker en 
Volbehr 2007, 52).
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Het is aannemelijk dat in de context van de vele evangelicale organisaties de kerken zelf 
minder betrokken zijn op maatschappelijke vragen. Doordat er evangelicale organisaties zijn 
op het terrein van verslavingszorg, ontwikkelingssamenwerking, daklozenhulp enz. kunnen 
kerkgemeenschappen het idee hebben dat veel taken zijn uitbesteed aan die organisaties. Het 
gevolg kan zijn dat evangelicale geloofsgemeenschappen – maar ook andere – gekenmerkt 
worden door de geestelijke en pastorale aspecten van het kerk-zijn. Kennedy spreekt in dit 
verband over privatisering van de kerken (2010, 113,114). 
Bekrachtiging
In Nederland is het moeilijker om de bekrachtigende werking van de vrije ruimte vast te 
stellen dan in Kenia. Dat komt deels doordat in Nederland de evangelicale vrije ruimte met 
name bestaat uit evangelicale maatschappelijke organisaties die zelf actief zijn in de civil so-
ciety. Daardoor vallen bekrachtiging en activiteiten mogelijk meer samen dan in Kenia waar 
bekrachtiging meer de resultante lijkt van de participatie in de geloofsgemeenschappen zelf. 
Verder zijn data over de waarde van democratie en de opvatting in hoeverre mensen zelf ver-
antwoordelijk zijn voor hun eigen situatie niet significant anders dan voor niet-evangelicalen 
(World Values Survey 2006). 
Toch zijn er enkele aanwijzingen dat er een bekrachtigende werking uitgaat van de vrije 
ruimte. Evangelicalen zouden – net als protestanten in het algemeen – relatief veel verant-
woordelijkheidsgevoel hebben (Bekkers 2003). En bij evangelischen werkt de aandacht voor 
het individu mogelijk bekrachtigend; evangelischen hechten grote waarde aan persoonlijke 
keuzes van gelovigen (Boersema 2005, 174,175). Een statistische aanwijzing voor bekrachti-
ging zit in de cijfers over vrijwilligerswerk en geefgedrag. Uit deze cijfers blijkt nadrukkelijk 
dat naarmate mensen vaker naar de kerk gaan, ze meer aan kerkelijke doelen geven (bonding 
sociaal kapitaal), maar ook dat ze meer geven aan niet-kerkelijke doelen (binding sociaal ka-
pitaal) (zie tabel 6.1). 
Tabel 6.1: Giften (in € per jaar) naar mate van kerkgang.
Totaal Niet-kerkelijke giften
Kerkelijke 
giften
(Vrijwel) nooit 188 122 65
Eén of enkele malen per jaar 162 108 54
Ongeveer een keer per maand 395 246 148
Ongeveer een keer per week of vaker 823 290 534
Bron: Dekker en De Hart 2006, 324
Uit ander onderzoek blijkt dat evangelicalen gemiddeld  het meest geven in totaal (€ 838 per 
jaar) en gemiddeld het meest geven aan kerkelijke giften (€ 658). Daarmee geven ze meer dan 
mensen die gemiddeld minimaal eens een kerk bezoeken (TNS/NIPO 2011, 5; vgl. Schuyt, 
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2007, 55).32 Wat betreft niet-kerkelijke giften zitten evangelicalen in de middenmoot (€ 180 
per jaar) (TNS/NIPO 2011, 5).33 Er blijkt dus een grote mate van bonding sociaal kapitaal te 
zijn. Uit tabel 6.1 blijkt eveneens dat hoe vaker mensen naar de kerk gaan, hoe meer ze aan 
niet-kerkelijke doelen geven, een aanwijzing voor bridging sociaal kapitaal. Maar dit blijkt niet 
op te gaan voor evangelicalen. Eenzelfde verhaal gaat op voor het doen van vrijwilligerswerk. In 
hoofdstuk 3 kwam al naar voren dat er een positief verband bestaat tussen de mate van kerke-
lijkheid en lidmaatschap en vrijwilligerswerk voor de kerk. Onderzoek in Nederland bevestigt 
het belang van kerkbezoek voor vrijwilligerswerk (Bekkers 2004, 140; Van Tienen 2011, 380). 
 
Conclusies
De conclusie is dat evangelicalen vrije ruimten creëren, met name door de veelheid aan eigen 
organisaties en het aantal terreinen waarop evangelicale organisaties actief zijn. Evangelicalen 
hebben een tamelijk groot commitment aan hun eigen geloofsgemeenschap. Minder duide-
lijk is wat de rol van die geloofsgemeenschap is in de samenleving. Het is gezien de cijfers 
over vrijwilligerswerk en geefgedrag aannemelijk dat er een bekrachtigende werking uitgaat 
van de evangelicale organisaties en gemeenschappen. Dit duidt ook op de creatie van sociaal 
en moreel kapitaal.
6 4 Spanning en activiteiten
Op welke wijze een eventuele bekrachtiging uitwerkt, gericht op de eigen groep of daarbui-
ten, via eigen organisaties of via niet-evangelicale organisaties, sociale en/of hulpverlening, 
heeft volgens de verwachtingen te maken met de mate van morele en religieuze spanning 
tussen evangelicalen en hun omgeving. De verwachting is dat hoge religieuze en morele span-
ning resulteert in hulpverlening gericht op de eigen gemeenschap, sociale actie door eigen 
groeperingen gericht op het in stand houden van de eigen vrije ruimte (de ‘afsluiters’). Bij een 
lage spanning op zowel moreel als religieus terrein is de verwachting dat evangelicalen zich 
richten op hulpverlening voor meer groepen en sociale actie om de samenleving op enkele 
punten te verbeteren (‘deelgenoten’). Dit zou dan mede vorm krijgen doordat evangelicalen 
zich buiten hun eigen gemeenschappen en organisaties gaan inzetten. Tussen deze twee ui-
tersten op het dubbele spanningscontinuüm is een aantal andere mogelijkheden. Hieronder 
wordt eerst ingegaan op de mate mate van morele en religieuze spanning, vervolgens de 
gerichtheid van evangelicalen op de eigen groep in vergelijking met gerichtheid op andere 
groepen, dan sociale actie versus hulpverlening en tenslotte de mate waarin evangelicalen zich 
buiten hun eigen groepen inzetten.
32 In dit onderzoek ging het om ‘Bijbelgetrouwe christenen’, een term die goed vergelijkbaar is met de 
term evangelicalen uit dit onderzoek. Uit het onderzoek bleek dat respondenten inschatten tussen 
de 70 en 85% van het toaal aan christelijke doelen te geven. De genoemde € 658 is 77,5% van het 
totaal.
33 Ook gecorrigeerd voor andere variabelen die van invloed zijn, zoals leeftijd, stedelijk omgeving en 
opleidingsniveau, blijkt kerkbezoek een belangrijke factor voor het geefgedrag van huishoudens 
(Schuyt (red.) 2007, 53). Dit komt niet helemaal overeen met onderzoek van TNS/NIPO onder 
‘Bijbelgetrouwe christenen’ – de facto eenzelfde definitie als evangelicalen in dit onderzoek. Daaruit 
blijkt dat zij jaarlijks zo’n € 656,- aan christelijke doelen geven.
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Spanning
Gezien de cijfers over religie in Nederland (paragraaf 2) is het aannemelijk dat er een hoge 
religieuze spanning is. Evangelicalen maken zo’n 5% van de bevolking uit, dat is getalsmatig 
behoorlijk exclusief. Daar komt bij dat het aandeel christenen in Nederland de afgelopen 
decennia is afgenomen; hierdoor zal er minder herkenning zijn dan in bijvoorbeeld Kenia 
waar naast evangelicalen nog veel andere christelijke groeperingen zijn. Daarnaast zijn er 
aanwijzingen dat in ieder geval een deel van de evangelicalen een hoge religieuze spanning 
ervaart. Het blijkt dat orthodox protestanten (in het onderzoek van Oomen (2009) met name 
de achterban van de SGP) zich steeds minder begrepen voelen. 53% is het zeer eens en 34% 
eens met de stelling “er bestaat steeds minder begrip voor de christelijke levenswijze in de 
maatschappij van vandaag”. Minder dan 10% is het hiermee oneens. Ook blijken deze ortho-
dox protestanten het moeilijk te vinden om zichzelf te zijn in de samenleving. 37% van de 
respondenten is het oneens met de stelling dat je goed jezelf kunt zijn in de samenleving. 27% 
stemde in met de stelling en 37% antwoordde ‘neutraal’ (Oomen e.a., 2009, p. 45, 46).34 Niet 
alleen bij de bevindelijk gereformeerden, ook breder in evangelicale kring is er een perceptie 
van marginalisering. Uit twee onderzoeken die de Evangelische Omroep uitvoerde (1997 en 
2007) zijn daarvoor enkele aanwijzingen te vinden. In beide onderzoeken werd de respon-
denten een aantal stellingen voorgelegd over hoe ze de toekomst van christenen in Nederland 
zien (tabel 6.2).35
Tabel 6.2 Stellingen over toekomstverwachtingen EO-achterban (bevestigend in procenten) 
1997 2007
Het zal niet lang meer duren of christenen in dit land zullen minder 
vrijheid hebben. 51 50
Christenen krijgen steeds minder mogelijkheden om hun geloof te beleven 
en uit te dragen. 39 41
In de toekomst zal slechts een kleine kern van getrouwe christenen 
overblijven. 58 43
Bron: Dekker en Vollbehr 2007, 66
34 Het gaat hier om een enquête onder 5898 mensen, waarvan bijna 60% tot de Gereformeerde Ge-
meenten behoorde en 58% lid was van de SGP. 
35 In het kader van het veertigjarig bestaan liet de EO een onderzoek uitvoeren onder zijn achterban. 
In totaal hebben meer dan 1.000 mensen de enquête ingevuld. De EO-achterban bevindt zich 
in alle vier de groepen evangelicalen. Het percentage bevindelijk gereformeerden is met 15% het 
kleinst. De grootste groepen vormen de baptisten en evangelischen met 31%, 20% is klein-gerefor-
meerd. Echter, met deze telling zijn de leden van de PKN niet meegeteld. Daarbij gaat het om 20% 
van de EO-achterban die voorheen hervormd was en 9% die daarvoor bij de Gereformeerde Kerken 
behoorden (Dekker en Vollbehr, 2007, 12). Vermoedelijk zal een behoorlijk deel van de voorheen 
hervormde PKN’ers horen bij de Gereformeerde Bond of Confessionele Vereniging en van de ex- 
gereformeerden een groot deel bij het Evangelisch Werkverband. Daarmee stijgen de percentages 
bevindelijk gereformeerd en overig gereformeerd. In 1997 werd een soortgelijk onderzoek gehou-
den, een aantal vragen uit het onderzoek van 2007 is letterlijk hetzelfde als in 1997 om vergelijking 
mogelijk te maken.
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Uit bovenstaande tabel is af te leiden dat bijna de helft van de Nederlandse evangelicalen 
vindt dat de eigen groep zich in de marge van de samenleving bevindt of zich daar naar toe 
beweegt. In dede periode tussen 1997 en 2007 is daar weinig in veranderd. Marginalisering is 
een term die veel voorkomt in evangelicale lectuur.
De morele spanning, het verschil tussen de gewenste en de huidige situatie van het land, 
is moeilijker vast te stellen. Uit verschillende onderzoeken valt af te leiden dat er slechts een 
geringe spanning is tussen evangelicalen en anderen wat betreft normenpatronen. Het eerder 
aangehaalde EO-onderzoek maakt duidelijk dat wat betreft normen er weinig verschil is 
tussen evangelicalen en anderen. In het onderzoek is gevraagd aan mensen om op basis van 
achttien omschrijvingen er zes aan te kruisen die ze het meest belangrijk vinden voor hun 
leven. Daarbij ging het om omschrijvingen die gebruikt waren in een TNS-NIPO onder-
zoek ‘Waarden in Nederland’. Wat betreft de top drie wijkt de EO-achterban niet af van 
de Nederlanders in het algemeen: betrouwbaar, eerlijk en behulpzaam. De nummers vijf en 
zes in het EO-onderzoek – opgewekt en liefhebbend – scoren bij het algemene publiek een 
vierde en vijfde plek. Ambitieus, intellectueel en logisch zijn voor iedereen drie waarden die 
onderaan bungelen. Een waarde die echt afwijkt qua waardering is vergevingsgezindheid: bij 
de EO-achterban staat deze op plek vier, in het TNS-NIPO-onderzoek op 9. Samen met 
vergevingsgezindheid is ‘onafhankelijk’ de waarde die het meest verschilt in rangorde: bij de 
EO-achterban komt dat op de 15e plek, bij het algemene publiek op de 6e (Hessing en Reu-
ling 2003, 166; Dekker en Vollbehr 2007, 57).36 Uit onderzoek onder evangelicale jongeren 
blijkt dat jongeren soms wel spanning ervaren, maar ook wegen vinden om die spanning te 
verminderen door zich op een aantal punten aan te passen aan de omgeving (Roeland 2009, 
208).37 Het is niet al te gewaagd om te stellen dat evangelicalen op micro-ethisch gebied 
(abortus, euthanasie, homohuwelijk) een ander normenpatroon hebben dan de meerderheid 
in de Nederlandse samenleving (vgl. World Values Survey, Nederland 2006).38 Gegevens over 
‘ervaren spanning’ zijn niet voorhanden.
De conclusie is dat er sprake is van een hoge religieuze spanning, dat de morele spanning 
op macro-ethisch gebied vermoedelijk gering is en op micro-ethische thema’s groter. 
Op grond van deze conclusie is de verwachting dat Nederlandse evangelicalen te karakteri-
seren zijn als ‘prikkers’ (als de morele spanning laag is) of zich bewegen richting ‘afsluiters’ 
(als de morele spanning hoog is). De overeenkomst voor beide groepen is dat hoge religieuze 
36 Wellicht wordt het spannender of loopt het meer uiteen als het gaat om de toepassing van die 
waarden. Zo kan de een het heel behulpzaam vinden om iemand een abortus te adviseren terwijl de 
ander het juist als behulpzaam ervaart om iemand te adviseren daarvan af te zien. 
37 Evangelicale jongeren blijken een levensstijl te hebben die enigszins afwijkt van die van leeftijdsge-
noten, maar deze levensstijl is niet radicaal anders. Jongeren uit de evangelicale beweging hebben 
een meer op de medemens gerichte waardeoriëntatie, zijn iets toleranter ten opzichte van buiten-
landers, kijken minder televisie (en dan vooral minder commerciële zenders) en houden minder van 
discotheekbezoek en horror- en erotische films (Lühoff en Selten 2001, 135). De vraag is of die 
afwijking groot is en ook of dat een grote spanning oproept. 
38 Het is mogelijk om op basis van de data van de World Values Survey analyses te maken waarbij 
gekeken wordt naar kerkbezoek in relatie tot een aantal thema’s. Het is aannemelijk dat het met 
name evangelicalen zijn die minimaal eens in de week een kerk bezoeken. Echter, ook een deel van 
de niet-evangelicale protestanten bezoekt minimaal wekelijks een kerk. Daarnaast zit in de groep 
die minimaal wekelijks een religieuze viering bezoekt ook een significant deel rooms-katholieken 
en moslims. Dat maakt deze cijfers niet goed bruikbaar voor deze studie.
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spanning gepaard gaat met het oprichten van eigen organisaties op verschillende levensterrei-
nen. Verder is de verwachting dat de hulpverlening en sociale actie ook gericht is op mensen 
buiten de eigen groep (lage morele spanning), waarbij de sociale actie niet zozeer bedoeld is 
om de hele samenleving te transformeren, maar op een aantal punten te verbeteren. Achter-
eenvolgens komen deze verwachtingen nu ter sprake. 
Eigen organisaties
Uit de vorige paragraaf bleek inderdaad dat evangelicalen eigen organisaties oprichtten, waar-
bij het het creëren van een minizuil voor de bevindelijk gereformeerden een strategie was om 
de eigen groep in stand te houden.39 Het opvallende is dat die eigen organisaties ontstonden in 
een tijd dat de religieuze spanning lager was dan aan het begin van de eenentwintigste eeuw.
Intern of extern
Het feit dat evangelicalen naast de geloofsgemeenschappen eigen organisaties in het leven 
roepen, betekent niet dat ze zich per definitie alleen op de eigen groep richten. Het is te ver-
wachten dat men zich bij een lage morele spanning richt op de wereld erbuiten. Die wereld 
biedt dan voldoende aanknopingspunten om erin aan het werk te gaan. 
Binnen de bevindelijk gereformeerde zuil is een aantal organisaties actief die nadrukkelijk 
een maatschappelijke doelstelling hebben, zoals de ontwikkelingorganisatie Woord en Daad 
en de vakorganisatie Reformatorische Maatschappelijke Unie. Binnen de bredere evangelica-
le beweging is er eveneens sprake van een externe gerichtheid. Het motief van herkerstening 
lijkt van grotere invloed dan het behoud van de eigen vrije ruimte en de behoefte aan zelfbe-
scherming. Dat blijkt uit het feit dat organisaties als de Evangelische Omroep (opgericht in 
1967) en de Reformatorische Politieke Federatie (1975) een externe missie hadden: anderen 
bereiken met een christelijke boodschap en werken aan een beter Nederland.40 Maar naast 
het motief van herkerstening speelde ook het motief van de antithese een rol bij de totstand-
koming van verschillende evangelicale organisaties. De oprichting van bijvoorbeeld de EO, 
de RPF en de Evangelische Hogeschool (1974) werd deels geïnspireerd door de perceptie 
dat andere organisaties het christelijk geloof niet meer serieus zouden nemen. Zo was de 
totstandkoming van de RPF mede een reactie op de ontwikkelingen in de ARP, was de EH 
een reactie op seculiere universiteiten en werd de oprichting van de EO deels gevoed door de 
door de oprichters gepercipieerde verwatering van de NCRV (Van Mulligen 2010a, 2010b).41 
De vraag is nu of uit de twee bijna klassieke manieren om de houding in de civil society te 
bepalen – geefgedrag en vrijwilligerswerk – een eenduidiger beeld naar voren komt van de 
mate van interne of externe gerichtheid.
39 Een aanwijzing is te vinden in de naamgeving van organisaties. Waar in het verleden verschillende 
organisaties zich tooiden met de naam ‘christelijk nationaal’ (bijvoorbeeld scholen en het Christelijk 
Nationaal Vakverbond) en daarmee uitdrukking gaven aan wat zij als hun speelveld zagen, hebben 
organisaties uit de miniverzuiling of evangelicale beweging namen die alle verwijzen naar de eigen 
levensbeschouwelijke identiteit; reformatorisch, evangelisch, gereformeerd. 
40 Het partijblad van de RPF had als naam Nieuw Nederland. De eerste verkiezingsleus luidde ‘Een 
nieuw Nederland naar Bijbelse normen’. 
41 Boersema (2004) schetst in zijn studie de evangelicale beweging als een reactionaire en revitaliserende 
beweging, een terminologie die parallellen vertoont met de motieven antithese en herkerstening.
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Uit de data rond het vrijwilligerswerk lijkt de interne gerichtheid het sterkst. In de case-
studie Kerk en caritas onder leden van vier orthodox protestante kerken42 blijkt dat meer dan 
75% van de leden vrijwilligerswerk doet (Roorda-Lukkien, Jager-Vreugdenhil en Kuiper 
2006, 29). Voor Nederlanders gemiddeld is dat 45% (Dekker en De Hart 2006, 326), een 
fors verschil. Maar van die 75% doet 80% vrijwilligerswerk in de eigen kerk, 6% in een andere 
kerk, 39% voor een christelijke organisatie en 31% voor een niet-christelijke organisatie. Als 
we de cijfers van deze studie zouden extrapoleren naar alle evangelicalen, zou dat beteke-
nen dat zo’n 23% (31% van 75) seculier vrijwilligerswerk zou doen en dat is weer minder 
dan gemiddeld. Hoewel zo’n extrapolatie van een paar specifieke groeperingen volstrekt on-
voldoende is om daar algemene conclusies aan te verbinden, is het wel een aanwijzing dat 
evangelicalen zich vooral inzetten voor de eigen kerk en voor of via christelijke organisaties. 
Deze bevindingen zijn deels een bevestiging van een eerdere uitgebreide studie naar vrijwil-
ligerswerk en kerkelijkheid (Bekkers 2003). Enerzijds blijkt bij de Nederlands Hervormden 
heel duidelijk dat hoe orthodoxer, hoe minder men doet aan seculier vrijwilligerswerk. Leden 
van de Gereformeerde Bond en van de Christelijke Gereformeerde Kerk scoren lager dan 
de onkerkelijken op seculier vrijwilligerswerk (respectievelijk 27% en 24% versus 29% van 
de onkerkelijken). Echter, bij de verschillende (orthodox en bevindelijk) gereformeerde en 
overige christelijke groeperingen ligt het percentage van mensen dat bij seculiere organisaties 
vrijwilligerswerk doet met 41 en 50% ruim boven de score van de onkerkelijken (ibidem). 
Dergelijke grote verschillen tussen vergelijkbare kerkgenootschappen zijn verwonderlijk. Om 
echt duidelijk te krijgen of evangelicalen meer aan seculier vrijwilligerswerk doen dan secu-
lieren, is meer onderzoek nodig. 
Cijfers over geefgedrag laten een duidelijker beeld zien dan cijfers over het vrijwilligers-
werk. Evangelicalen doneren relatief en absoluut veel aan goede doelen (zie paragraaf 3) en 
net als bij vrijwilligerswerk blijkt dat naarmate mensen orthodoxer zijn, ze absoluut en relatief 
minder geven aan seculiere doelen dan niet-evangelicale regelmatige kerkbezoekers (TNS/
NIPO 2011, 5; vgl. Reitsma 2007).43 Bonding en bridging sociaal kapitaal gaan hier samen. Of 
zoals Bekkers het verwoordt: “hoe hechter, kleiner en geloviger de religieuze groep, hoe vrij-
geviger en vaker actief in het vrijwilligerswerk”. Maar ook: “Hoe hechter, kleiner en geloviger 
de religieuze groep, hoe groter gedeelte van de geldelijke bijdragen naar doelen van de eigen 
religieuze signatuur gaat (2003, 19).44 
42 Het gaat hier om een onderzoek (N=590) onder leden van vier kerken die als evangelicaal gek-
enschetst kunnen worden: een Christelijke Gereformeerde kerk, een Gereformeerd Vrijgemaakte 
kerk, een Gereformeerde Gemeente en een Protestantse Kerk in Nederland (Hervormd). 
43 Uit onderzoek van de EO komt naar voren dat zijn achterban ruim twee keer zoveel geeft (€ 1.716) 
als de hoogst scorende categorie van het SCP: zij die minimaal eens in de week een kerk bezoeken 
(Dekker en Volbehr 2007, 54). Aangezien dit wel heel ver afwijkt van het onderzoek van Woord 
en Daad en deze afwijking niet op grond van onderzoeksgroepen is te verklaren, laten we het EO-
onderzoek wat geefgedrag betreft verder buiten beschouwing.
44 Meer onderzoek zou er moeten komen naar de relatie tussen kerkbezoek, evangelicalisme en fi-
lantropie. Enerzijds zijn er aanwijzingen dat als de mate van orthodoxie toeneemt de inzet voor 
seculiere doelen afneemt, anderzijds blijkt dat er een correlatie is tussen kerkbezoek en zowel vrij-
willigerswerk als geefgedrag. Evangelicalen gaan echter ook gemiddeld genomen vaak naar de kerk. 
Naar mate het kerkbezoek toeneemt, zijn mensen vaker donateur van een goededoelenorganisatie 
(inclusief de kerk). Opmerkelijker is de stijging in de hoogte van de jaarlijkse bijdrage; mensen die 
minimaal eens in de week naar de kerk gaan geven gemiddeld bijna 2,4 maal zoveel als mensen 
die vrijwel nooit naar een kerk gaan Cijfers van het SCP laten zien dat er een positieve correlatie 
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Een essentiële kanttekening is dat voor bijdragen (in geld of vrijwilligerswerk) aan eigen 
religieuze groeperingen sociale motieven een veel grotere rol spelen dan waardeoriëntatie, 
geloofsovertuiging of psychologische motieven.45 Met name de mate van kerkbezoek, de 
sociale druk, de vanzelfsprekendheid van de inzet en de kans gevraagd te worden46 zijn daar-
bij van belang (vgl. Bernts 2006, 83). Het geven van geld aan niet-christelijke doelen door 
christenen is met name te verklaren met altruïsme en prosocialiteit. Protestanten blijken 
in het algemeen een stuk altruïstischer en pro-socialer te zijn dan onkerkelijken of rooms-
katholieken (Bekkers 2003, 20; Bekkers 2004, 146, 147; Bernts 2006, 83).47 In lijn hiermee 
waren de resultaten van een onderzoek van TNS-NIPO uit 2008, waaruit bleek dat voor 
ChristenUnie-stemmers minder dan andere kieziers ‘eigenbelang eerst’ gold. 28% van de 
ChristenUnie-stemmers zette wel het eigenbelang op de eerste plek, bij de VVD, PVV en 
Partij voor de Dieren lag dat op respectievelijk 39, 37 en 36 % (De Volkskrant, 15 november 
2008).48 
Uit andere literatuur komt de suggestie naar voren dat evangelicale geloofsgemeenschap-
pen met name intern gericht zijn. Evangelicale gemeenten worden ook wel als ‘care movements’ 
beschouwd; gemeenschappen waarin mensen elkaar op allerlei manieren ondersteunen, zowel 
bij psychische als fysieke nood (Boersema 2005, 170). Op deze manier leveren kerkgemeen-
schappen een duidelijke, zij het intern gerichte, bijdrage aan de civil society als maatschappe-
lijke sfeer. Als het ‘maatschappelijk rendement’ van een aantal niet-evangelicale kerken vooral 
blijkt uit de onderlinge zorg - en niet in de directe bijdragen aan zaken of mensen buiten 
de gemeenschap49 - dan is de kans groot dat dat voor evangelicale gemeenschappen  meer 
het geval zal zijn. Zo blijkt uit een onderzoek naar CAMA-gemeenten – een denominatie 
binnen evangelische kring - dat “het merendeel van de CAMA-gemeenten slechts beperkt 
is  tussen kerkbezoek en het doen van vrijwilligerswerk, ook seculier vrijwilligerswerk. 61% van de 
kerkse PKN’ers doet seculier vrijwilligerswerk tegen 39% van de buitenkerkelijken (Dekker en De 
Hart 2006, 326). Uit deze cijfers blijkt heel duidelijk dat kerkse PKN-ers het meeste vrijwilligers-
werk doen, ook het meeste seculiere vrijwilligerswerk. Hoewel er zeker een relatie is tussen kerk-
bezoek en evangelicaal, kan uit de cijfers hierboven geen harde conclusies worden getrokken over 
evangelicalen.
45 In zijn proefschrift becijfert Bekkers dat psychologische factoren voor eenderde bijdragen aan ‘civic 
engagement’ (2004, 147).
46 In de studie Kerk en caritas is ‘ik ben gevraagd’ ook verreweg de belangrijkste reden om vrijwilliger-
swerk te doen; bijna 69% gaf dit als een van de redenen aan (2006, 34). 
47 Een opvallend gegeven uit de studie van Bekkers is dat ‘vertrouwen in de medemens’ nauwelijks een 
rol speelt bij het geven aan seculiere doelen. Dit is opvallend omdat in de sociaal kapitaal benadering 
(hoofdstuk 3.2) juist het vertrouwen als belangrijke factor wordt gezien.
48 Het ging hier om een onderzoek van TNS-NIPO in opdracht van De Volkskrant, een enquête onder 
1300 Nederlanders.
49 Uit berekeningen van stichting Oikos blijkt in het algemeen dat het grootste maatschappelijke ren-
dement van kerken niet zit in de directe diaconale bijdrage, maar in het pastoraat: de zorg voor de 
eigen leden. Hierbij valt te denken aan het bezoeken van ouderen, stervensbegeleiding, langsgaan bij 
mensen in verpleeghuizen, het ‘normale’ bezoekwerk in gemeenten e.d. De belangrijkste reden dat 
het diaconaat van kerken minder maatschappelijk rendement oplevert dan het pastoraat, is dat er in 
totaal minder tot veel minder uren in worden gestoken. Van de diaconale zaken wordt wel een hoger 
percentage als ‘maatschappelijk rendabel’ gezien, maar door het geringere aantal uren dat daaraan 
besteed wordt komt het maatschappelijk rendement lager uit dan dat van pastoraat (Van der Sar 
2004; Van der Sar en Visser, 2006).
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betrokken is bij diaconaat in de samenleving” (2005, 46).50 Verder geeft onderzoeker Roor aan 
dat er weinig visie, tijd en geld is voor diaconale zaken, zeker als het gaat om de niet-directe 
hulpverlening (zoals beleidsbeïnvloeding en belangenbehartiging) (ibidem, 1, 46). Hoeveel 
dit zegt over andere kerkelijke gemeenten is niet duidelijk. Uit de vorige paragraaf bleek dat 
evangelicale geloofsgemeenschappen geprivatiseerd zijn vanwege de veelheid aan evangeli-
cale maatschappelijke organisaties.
De conclusie is dat evangelicalen met name intern georiënteerd zijn: ze steunen via vrij-
willigerswerk en giften met name eigen organisaties. Wel blijkt dat er ook evangelicale orga-
nisaties zijn die een externe, maatschappelijke doelstelling hebben. 
Sociale actie versus hulpverlening
Een derde vraag is waar de activiteiten van de evangelicalen op gericht zijn. Is dat met name 
hulpverlening voor verschillende groepen in de samenleving en sociale actie om de samen-
leving op enkele punten te verbeteren, zoals verwacht kan worden als er sprake is van hoge 
religieuze en lage morele spanning?
Uit de vorige paragraaf bleek impliciet dat Nederlandse evangelicalen sociale actie om de 
samenleving te verbeteren niet schuwen. De meeste organisaties mogen dan hulpverlening 
of onderwijs voor de eigen achterban als doel hebben, maar er zijn ook evangelicale ontwik-
kelingsorganisaties en zelfs min of meer evangelicale politieke partijen. Nederlandse evan-
gelicalen staan in een lange traditie van reflectie op geloof en maatschappelijke participatie. 
Binnen de groep ‘evangelischen’ (een subgroep van de evangelicalen, zie paragraaf 2) was er 
lange tijd weinig aandacht voor maatschappelijke vraagstukken (Van der Poll 1984). In de 
laatste twee decennia van de twintigste eeuw  werden evangelischen meer politiek actief wer-
den. Maar aan het begin van de eenentwintigste eeuw zijn ze minder gericht op transforma-
tie, maar ook minder op hulpverlening buiten de eigen kring dan andere evangelicale groepen 
(Stavleu 2002; vgl. Roor 2005, 46).
Sociale actie lijkt met name vorm te krijgen via de politiek. Hoewel er geen exacte cij-
fers zijn over evangelicalen en stemgedrag, is het wel duidelijk dat er een positief verband is 
tussen kerkbezoek en stemgedrag. 88% van de mensen die minimaal eens per week naar de 
kerk gaan, stemt, voor mensen die dat minder dan één keer per maand doen of nooit is dat 
respectievelijk 81% en 75% (Coumans 2009, 94). Meer dan een kwart van de mensen die één 
keer per week of vaker een kerkdienst bezoekt, stemt op de ChristenUnie (ibidem). Op an-
dere manieren van sociale actie (protesten, inspraak, inschakelen media, internet, actiegroep) 
scoort de meest kerkse groep vergelijkbaar of iets lager dan andere groeperingen (ibidem, 
96).51 Of evangelicalen meer inzetten op sociale actie of hulpverlening is op grond van de 
bestaande data niet duidelijk. Er zijn geen gegevens over de verhouding tussen beide en het 
is ook nauwelijks af te leiden uit beschikbare data.
Er lijkt zich bij Nederlandse evangelicalen wel een verandering af te spelen. Zo zijn er 
aanwijzingen dat evangelicalen zich meer dan in het verleden richten op transformatie van 
50 Diaconale zaken zijn primair gericht op praktische en financiële hulpverlening aan behoeftigen. 
Activiteiten zijn bijvoorbeeld het houden van collecten, het organiseren van uitstapjes voor bepaalde 
doelgroepen of het uitvoeren van klussen via een ‘diaconaal uitzendbureau’ e.d. (Van der Sar 2004, 
25). 
51 Uitzondering is dat kerkbezoekers iets vaker media inschakelen (13% versus 10% gemiddeld). Mo-
gelijk omdat er verschillende evangelicale media voorhanden zijn. 
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de samenleving.52 Volgens Boersema is in de laatste 30 jaar de evangelicale stem over micro-
ethiek (abortus, euthanasie) minder luid gaan klinken (2005, 72). Dit wijt hij aan regulering 
van deze zaken en de toegenomen secularisatie. Tegelijkertijd signaleert hij, evenals Meije-
ring, wel meer aandacht voor de samenleving als geheel. Dit blijkt bijvoorbeeld uit het feit 
dat de EO zich meer richt op macro-ethische vraagstukken (ibidem, 167; Meijering 2007, 
544; vgl. Dekker 2010, 133 e.v.). Een initiatief als de Michacampagne (vanaf 2006) is daar 
een ander voorbeeld van. In deze campagne binnen evangelicale kring staat de strijd tegen 
onrecht en armoede centraal. In de materialen (een cursus, preekschetsen en artikelen) gaat 
het over de persoonlijke levensstijl, maar ook over de onrechtvaardige structuren en hoe daar 
tegen te strijden. De Nederlandse Michacampagne – genoemd naar de Bijbelse profeet Mi-
cha – is geïnspireerd op de internationale Micah Challenge. In het algemeen lijkt er binnen 
de evangelicale ontwikkelingsorganisaties een groeiende belangstelling te zijn voor sociale 
actie en niet (alleen) voor de concrete hulpverlening.53 
Conclusies
Uit deze paragraaf blijkt dat er twee tegengestelde krachten werkzaam zijn. Enerzijds zijn 
er grote naar binnen gerichte krachten die zorgen voor een sterke gerichtheid op en be-
scherming van de eigen groep. Dat uit zich in vrijgevigheid in geld en tijd ten opzichte van 
evangelicale kerken en organisaties, de oprichting van evangelicale organisaties voor de eigen 
achterban (scholen en toerustingsorganisaties) en de interne gerichtheid van kerken. An-
derzijds zijn er krachten die naar buiten toe werken waardoor evangelicalen zich zowel wat 
betreft hulpverlening als sociale actie, met name via de politiek, richten op de samenleving 
als geheel. Ook dat uit zich in vrijwilligerswerk, geefgedrag en het oprichten en in stand 
houden van evangelicale organisaties. Mogelijk dat hierin ook de bekrachtigende werking van 
evangelicale gemeenschappen en organisaties doorwerkt. In het algemeen lijkt te gelden: hoe 
orthodoxer, hoe hoger de religieuze spanning en hoe sterker de centripetale krachten.
De verwachtingen over de effecten van morele en religieuze spanning, zoals gegeven in 
hoofdstuk 4, blijken dus ten dele uit te komen. De hoge religieuze spanning kan inderdaad 
een verklaring zijn voor de inzet via eigen, evangelicale organisaties. Echter, minder dan ver-
wacht in een situatie van lage morele spanning, zetten die organisaties zich in voor mensen 
buiten de eigen groep, zowel wat betreft hulpverlening als wat betreft sociale actie.
6 5 Evangelische Alliantie: vrije ruimte, presentie en transformatie
De vraag is nu hoe de Evangelische Alliantie (EA) zich laat karakteriseren en wat de ge-
volgen daarvan zijn voor het uitkomen van de theoretische verwachtingen over vrije ruimte, 
bekrachtiging, spanning, hulpverlening, sociale actie en de gerichtheid op de eigen groep. 
52 Er waren al wel twee evangelicale partijen lange tijd actief en sinds circa 1990 zijn evangelischen 
langzamerhand politiek betrokken geraakt. Het is dus zeker niet zo dat evangelicalen zich afkeerden 
van politiek of samenleving. Onderzoek bij de SGP en de ChristenUnie naar een eventuele ver-
schuiving van accent van micro- naar macrovraagstukken zou zinvolle informatie opleveren. 
53 Een illustratie hiervan vormen de boeken Als de olifanten vechten (Buijs 2001) en Recht in overvloed 
(Verbeek, 2005). Beide boeken zijn geschreven of mede uitgegeven door betrokkenen bij evangeli-
cale ontwikkelingsorganisaties en in beide boeken komt de roep om meer nadruk op gerechtigheid 
en sociale actie terug. 
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Allereerst vindt een eerste kennismaking plaats met de EA, vervolgens gaat het over vrije 
ruimte, daarna over de wens om actief te zijn in de samenleving en de mogelijke relatie met 
religieuze en morele spanning.
De EA: een beschrijving
Net zoals in Kenia is de stichting EA een alliantie van evangelicale organisaties uit verschil-
lende sectoren, zoals evangelisatie, hulpverlening, ontwikkelingswerk, onderwijs en media. 
De EA omschrijft zichzelf als volgt:54 
De Evangelische Alliantie is een platform van ruim 100 organisaties, 6 kerkgenootschap-
pen en enkele honderden gemeenten en persoonlijke deelnemers . Deze deelnemers werken 
binnen de EA samen op de kerngebieden gebed, diaconaat, evangelisatie, gemeenteopbouw 
en jeugd met het uiteindelijke doel om het evangelie hoorbaar en zichtbaar te maken .55 
De EA is:
-  een inspirerende ontmoetingsplaats waar de eenheid in Christus (in woord en daad) 
wordt beleden en beleefd;
-  een platform voor visieontwikkeling en samenwerking met het oog op de groei van 
Gods Koninkrijk;
-  een spreekbuis van de evangelische beweging richting kerk, media en samenleving .
Gevraagd naar een omschrijving van de doelstelling van de EA in eigen woorden aan de bij 
EA betrokken personen (Van Heusden, Kos, Van Loon en Roor)56, komen twee elementen 
steeds terug: samenwerking en het laten horen van een christelijk geluid of het actief zijn in 
de samenleving.
De EA is redelijk representatief voor de evangelicalen in Nederland: een groot deel van 
de evangelicalen is binnen de EA vertegenwoordigd. Voor drie groepen geldt die vertegen-
woordiging echter nauwelijks: bevindelijk gereformeerden, migrantenchristenen en charis-
matischen rondom het blad Charisma. Een conservatief deel van de evangelische beweging 
wil geen contacten met de EA, omdat dat deel antithetisch is en weinig behoefte heeft aan 
samenwerking. De bevindelijk gereformeerden willen vaak geen contact, omdat zij de EA te 
‘arminiaans’ vinden (Roor).57 58
54 www.ea.nl, augustus 2011
55 De focus van het werk blijkt ook uit vijf projectgroepen die actief zijn op de kernactiviteiten van 
de organisatie: gebed, diaconaat, evangelisatie, gemeenteopbouw en jeugd. Daarnaast is er nog een 
projectgroep godsdienstvrijheid.
56 Net als in het vorige hoofdstuk, verwijst een naam tussen haakjes zonder jaartal naar het interview 
met desbetreffend persoon. 
57 Hiermee wordt gedoeld op de confrontatie tussen de Nederlandse predikanten Gomarus en Ar-
minius over de vrije wil (zeventiende eeuw). In de beeldvorming staat Arminius voor de keuze van 
mensen om te geloven, terwijl bij Gomarus het werk van Gods kant centraal staat.
58 Het is overigens niet eenvoudig om vast te stellen hoe representatief de EA exact is. Dat heeft te 
maken met het feit dat de aangesloten organisaties vaak interkerkelijk zijn en veel van die organisa-
ties een achterban hebben die breder is dan de evangelicale beweging. Maar dat de EA in behoorlijke 
mate evangelicalen van verschillende stromingen representeert, is duidelijk. Dat blijkt allereerst uit de 
kerken die lid zijn: meer dan 600 kerkelijke gemeenten en kerkgenootschappen variërend van evan-
gelisch in nauwe zin tot orthodox gereformeerd. Het zwaartepunt ligt daarbij bij de vijf  aangesloten 
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Het belang van de vrije ruimte
Een eerste blik op de lidorganisaties van de EA bevestigt het beeld dat evangelicalen in Ne-
derland eigen ruimtes creëren: meer dan 100 organisaties zijn aangesloten bij de EA, waarvan 
vele op hetzelfde terrein werkzaam zijn. Evangelicalen creëren hun eigen ruimten in ieder 
geval organisatorisch. 
Tabel 6.3: Aantal aangesloten organisaties per categorie bij de EA59 (tussen haakjes het per-
centage van het totaal). 
Organisaties per categorie 2007 2009
Evangelisatie en toerusting evangelisatie 21 (23) 28 (24)
Pastoraat 4 (4) 4 (3)
Diaconaat 7 (6) 12 (10)
Geestelijke vernieuwing 6 (7) 9 (8)
Bijbelwerk 6 (7) 6 (5)
Israël 2 (2) 3 (3)
Ontwikkelingswerk 10 (11) 12 (10)
Media (inclusief uitgeverijen) 9 (10) 12 (10)
Toerusting samenleving 2 (2) 3 (3)
Onderwijs 5 (6) 6 (5)
Jongerenwerk 12 (13) 13 (11)
Overig 6 (7) 9 (8)
Totaal 90 115 
Bronnen: EA jaarverslagen 2007 en 200760
landelijke kerkgenootschappen: de Verenigde Pinkster- en Evangeliegemeenten, het Leger de Heils, 
de Unie van Baptisten, Rafaël en de alliantie van Baptisten en CAMA-gemeenten. Daarnaast zijn 
er plaatselijke gemeenten uit met name Nederlands Gereformeerde Kerken, Christelijke Gerefor-
meerde Kerken en de PKN lid van de EA. Opvallende afwezigen zijn de Gereformeerde Kerken 
Vrijgemaakt. De toenemende openheid in die kring heeft nog niet geleid tot de stap naar de Evange-
lische Alliantie. De breedte van de EA blijkt ook uit de aard van de aangesloten organisaties. Hoewel 
de meer (bevindelijk) gereformeerde kerkverbanden geen lid zijn, zijn plaatselijke gemeenten soms 
wel lid, maar ook organisaties die nadrukkelijk of zelfs expliciet aan een kerkverband verbonden zijn, 
zoals het Evangelisch Werkverband en de Gereformeerde Zendingsbond. Daarnaast hebben veel 
van de lidorganisaties een brede achterban, zowel leden of donateurs in traditionele kerken als in 
evangelische gemeenten (bijvoorbeeld de EO en organisaties als Open Doors en Youth for Christ). 
59 Een indeling naar categorieën is altijd arbitrair. Gekeken is naar de primaire doelstelling van de organ-
isatie. Maar er zijn bijvoorbeeld jongerenorganisaties (Youth for Christ) die zowel veel doen aan evan-
gelisatie als aan praktische hulpverlening, mediaorganisaties die gericht zijn op evangelisatie (3XM) 
of ontwikkelingsorganisaties die ook evangelisatie als doelstelling hebben (International Teams).
60 Er is een redelijk groot verloop in de lidorganisaties. Er zijn meer dan 25 organisaties bijgekomen, 
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Opvallend is het grote aantal organisaties dat zich richt op evangelisatie, ruim een kwart van 
het totaal, en dat terwijl een aantal organisaties in sommige andere categorieën (onderwijs, 
jongerenwerk) zich ook op evangelisatie richt. De tweede categorie is het jongerenwerk, op 
de voet gevolgd door ontwikkelingswerk en media. Hoewel de EA zelf als doelstelling heeft 
een stem in de samenleving te zijn, zijn er weinig aangesloten organisaties die zich daarmee 
expliciet bezig houden. 
De inzet van de EA is het creëren of in ieder geval mede mogelijk maken van vrije ruimten. 
Het belang van de lokale kerkelijke gemeenschap wordt benadrukt, evenals de taak van die 
gemeenschap in de samenleving. Dat blijkt bijvoorbeeld uit de aandacht voor het diaconaat 
(EA 2005), het feit dat 10% van het budget naar ‘gemeenteopbouw’ gaat en zelfs 41% naar 
deelnemers/netwerkontwikkeling (EA jaarverslag 2008). De inzet van de EA is mede om via 
bekrachtiging van de aangesloten organisaties evangelicalen in het algemeen te bekrachtigen 
actief te zijn in de samenleving. 
Echter, de geïnterviewden vanuit EA-kring zien ook graag dat evangelicalen buiten chris-
telijke kerken en organisaties actief zijn. Het commitment aan eigen kerken en organisaties 
heeft volgens Arnold van Heusden schaduwkanten. Met enige spijt in zijn stem: “Geloof 
heeft veel invloed op de wijze waarop evangelicalen in de samenleving staan. Indirect bij-
voorbeeld door de hoeveelheid tijd die mensen in de kerk steken. Daardoor hebben ze geen 
tijd voor andere dingen. En ook kerken zelf zijn in hun programmering in hoge mate gericht 
op de eigen groep.”
Gerichtheid op de samenleving
Het doet geen recht aan de EA om alleen de aandacht van die organisatie voor het belang 
van de eigen vrije ruimte te benadrukken. In het eigen beleid en in de communicatie richting 
lidorganisaties voert de EA een agenda die met enige regelmaat voorbij de eigen vrije ruimte 
gaat. Daarbij benadrukt de EA de inzet in en voor de samenleving. Met dit accent heeft een 
verschuiving plaatsgevonden vergeleken met de EA rond de eeuwwisseling. Toen stonden 
evangelisatie en gemeenteopbouw meer centraal.61 Niet alleen stellen drie van de vier geïn-
terviewden verbonden aan de EA (Van Heusden, Kos, Roor)  dat de houding bij de EA in de 
afgelopen jaren is veranderd, maar dat blijkt ook uit de verschillende meerjarenbeleidsplannen 
(EA 2004; EA 2008). 
en in de tussentijd is een aantal organisaties afgehaakt. Opvallend is dat er relatief gezien behoorlijk 
wat diaconale organisaties zijn bijgekomen. 
61 In de beginjaren is volgens Van Heusden binnen de EA een grote strijd geweest tussen het kamp 
dat meer aandacht wilde voor samenlevingsvraagstukken en hen die alleen aandacht wilden voor 
directe hulpverlening en evangelisatie. Aan de ene kant stond Evert van de Poll die vond dat het een 
Bijbelse opdracht was om zich met sociale actie bezig te houden. Hij schreef een rapport om dat ele-
ment op te nemen in de aanpak van de EA. Aan de andere kant stond Rob Matzken die meer in de 
lijn stond van de antithese en vond dat de EA zich veel meer moest toeleggen op evangelisatie en di-
recte hulpverlening. Uiteindelijk leidde deze twist bijna tot een scheuring van de EA. Opmerkelijk 
is dat de EA nooit een beslissing heeft genomen over het beleidsvoorstel van Evert van de Poll. Nu, 
meer dan twintig jaar later, lijkt volgens Van Heusden de lijn Van de Poll de overhand te hebben 
gekregen. Hoewel de meeste aandacht uitgaat naar directe hulpverlening via kerken (diaconaat) en 
organisaties, heeft de EA ook aandacht voor sociale actie.
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Symptomatisch voor die verandering was het congres met als veelzeggende titel ‘Hoop 
21, samen vormgeven aan de toekomst van Nederland’. Met het woord ‘hoop’ lijkt de EA te 
kiezen voor een andere insteek, niet het ageren tegen alles wat verkeerd is, maar het willen 
leveren van een positieve bijdrage aan de samenleving. De ondertitel klinkt ambitieus: ‘samen 
vormgeven aan de toekomst van Nederland’. Daarin komt niet alleen een nieuw elan naar vo-
ren, maar ook een gerichtheid op macrovraagstukken, die daarvoor weinig in beeld waren bij 
de EA. Hoop21, dat in 2003 plaatsvond, had als doel verschillende organisaties en netwerken 
bijeen te brengen rond bepaalde thema’s (jongeren, politiek, gemeentestichting etc.). Daar-
naast wilde de EA lokale netwerken starten, met als doel: “mobiliseren van het volk van God 
om in hun eigen regio/hun woonplaats alle aspecten van hun samenleving op een positieve en 
dienstbare manier te beïnvloeden”. Dit congres was symptomatisch omdat er zowel bewust 
werd gekozen voor een positieve toon62 als voor inzet op de samenleving als geheel. 
Deze veranderde grondhouding heeft ook invloed op het beleid van de EA. De EA wil zich 
niet meer alleen maatschappelijk roeren als ze ergens tegen is of zich alleen richten op directe 
hulpverlening, maar ook op macrovraagstukken. Voormalig voorzitter Kos: 
“De EA was vaak reactief; traditioneel hadden we veel aandacht voor ‘waar zijn we 
tegen’ . Nu wil de EA een organisatie zijn die zegt ‘waar zijn we voor’ . We zullen Do-
renbos niet snel ondersteunen met een EA-vlag, hoewel we het wel met hem eens kunnen 
zijn . Evangelicalen in het algemeen staan bekend als mensen die ergens tegen zijn, dat 
is jammer . Maar dat is nu wel in beweging, kijk bijvoorbeeld naar gezin en seksualiteit . 
We willen vooral zeggen hoe het bedoeld is te zijn.” 63
De maatschappelijke inzet kreeg gestalte door meer aandacht voor hulpverlening via het 
diaconaat. Met name in evangelische gemeenten waar nauwelijks aandacht was voor het dia-
conaat probeerde de EA het onderwerp op de agenda te krijgen (Roor, Van Heusden). Mede 
als gevolg van de inzet van de EA zijn er nu diaconieën in evangelische gemeenten en is voor 
dit aspect aandacht in de opleidingen van voorgangers. De EA heeft een brochure over dit 
onderwerp geschreven ‘Aandacht voor de hele mens’ (2005) en ook de scriptie van Bert Roor 
getiteld ‘Evangelisch diaconaat, bestaat dat nog wel?’ (2005) is via de EA te verkrijgen en 
wordt gepromoot op bijeenkomsten van de EA. Ook financieel blijkt de inzet van de EA voor 
62 Op hetzelfde congres sprak Michael Schluter van de Britse organisatie Relationships Foundation 
voor het eerst in EA-context. Hij stelt met zijn organisatie dat goede relaties Bijbels gezien de 
grondtonen vormen van de samenleving. Via dit congres en via het eigen blad Idea heeft de EA 
gepoogd de ideeën van Schluter ingang te doen vinden in Nederland. De ChristenUnie heeft in 
verschillende artikelen, in een toespraak van toenmalig lijsttrekker André Rouvoet en via het mod-
elprogramma voor gemeenteraden aandacht besteed aan Schluters inzet rond relaties (zie bijvoor-
beeld http://www.christenunie.nl/nl/k/news/view/42321).
63 Een aardige illustratie van de positieve benadering is de trendanalyse van het meerjarenbeleidsplan 
2005-2008. Vier trends worden onderscheiden: mondialisering en economisering, complexiteit van 
het leven, individualisering en genotscultuur. Naast kritische kanttekeningen bij deze gesignaleerde 
trends, is er ook steeds iets te lezen wat positief is en waar de EA of aangesloten organisaties bij 
kunnen aanhaken. Het gaat dan om een toegenomen aandacht voor spiritualiteit, meer mogelijkhe-
den om aanspreekbaar te zijn en anderen aan te spreken, behoefte aan gemeenschap en persoonlijke 
groei en tot slot nadruk op beleving en ervaring.
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diaconaat: ondanks het feit dat een veel groter deel van de bij de EA aangesloten organisaties 
actief is op het gebied van evangelisatie dan op diaconaat (24 versus 10%, zie tabel 6.2), wordt 
er evenveel geld aan beide doelstellingen besteed (in 2008 zo’n 5%, EA jaarverslag 2008). 
Ook heeft de EA gezorgd voor het mede op de kaart zetten van twee diaconale organisaties 
die via kerken vrijwilligers werven voor klussen bij hulpbehoevenden: stichting Present en 
stichting Hulp in Praktijk (Van Heusden).
Maar de EA heeft niet allen oog voor hulpverlening, ook is ze gericht op het verbeteren 
van de samenleving. Nadrukkelijk gaat het hier om verbeteren, niet om transformeren, daar-
voor zijn de verwachtingen of de ambities van de EA te bescheiden. Inzet op sociale actie 
komt in verschillende initiatieven tot uitdrukking, bijvoorbeeld in de grote rol die de EA – met 
name op de achtergrond – speelde bij de Michacampagne. Deze campagne roept christenen in 
Nederland op om hun verantwoordelijkheid te nemen voor de armoede en het onrecht in de 
wereld, veraf en dichtbij, en aan de slag te gaan. Al eerder (1996) stond de EA aan de wieg van 
de organisatie Time to turn. Time to turn is “een beweging van jongeren die vanuit hun geloof 
willen kiezen voor een rechtvaardige en duurzame levensstijl”.64 Daarnaast noemden de geïn-
terviewden de vaak warme contacten met de ChristenUnie en de aandacht die de EA vraagt 
voor godsdienstvrijheid binnen Nederland. Ook participeert de EA in ‘De arme kant van 
Nederland’, een werkgroep van de Raad van Kerken die zich ook nadrukkelijk richt op sociale 
actie en in twee andere netwerken: het platform ‘Zorg voor leven’ en het ‘Platform waarden 
en normen’. Deze laatste netwerken bestaan met name uit organisaties van bevindelijk gere-
formeerde snit, die zich respectievelijk inzetten tegen abortus en euthanasie en voor gezonde 
waarden en normen in de samenleving. Overigens, godsdienstvrijheid, ‘zorg voor leven’ en 
‘waarden en normen’ lijken wel met name thema’s die gericht zijn op het behoud van de eigen 
vrije ruimte en verbonden met traditionele antithesen, abortus, euthanasie en ‘de normloos-
heid’. Een ander voorbeeld van de grotere gerichtheid op sociale actie is het aanbieden van een 
manifest ‘Gezonde gezinnen, onbezorgde jeugd’ (2007) aan de minister van Jeugd en Gezin 
(van de ChristenUnie). De EA zette verschillende jeugdorganisaties rond de tafel en schreef 
met hen een manifest over kernthema’s voor het jeugdbeleid. Na de moord op Theo van Gogh 
(2004) en de maatschappelijke onrust die dat veroorzaakte, ontwikkelde de EA materiaal voor 
de kerken. Dat materiaal bevat gebedsonderwerpen, preekschetsen en achtergrondinformatie 
over de islam en kerken in Nederland. Van Heusden: “We waren bezorgd over de harde en 
onwetende wijze waarop christenen op nieuwe medeburgers reageren”. Op dezelfde dag als het 
uitkomen van de film Fitna van Geert Wilders deed de EA bezinningsmateriaal de deur uit 
richting kerken over ‘de vreemdeling in ons midden’.65 
Deze opstelling van de EA sluit aan bij de visie van de geïnterviewden van de EA dat de 
organisatie staat voor Christ as Transformer in Niebuhrs categorisering (1951). Ook blijken de 
geïnterviewden, gevraagd naar de wijze waarop de EA de samenleving zou willen veranderen 
(onderverdeeld in het bekeren van mensen, het geven van geld aan goede doelen, het doen van 
vrijwilligerswerk, politieke veranderingen of een radicaal andere levensstijl) bijna alle manie-
ren ongeveer even belangrijk te vinden. ‘Veranderende levensstijlen’ scoort echter iets hoger.66 
64 Website www.timetoturn.nl, september 2009. 
65 Een verwijzing naar een Bijbeltekst die handelt over dat thema.
66 Op de vraag of het vanzelf beter gaat met de samenleving als mensen zich bekeren tot God, geeft 
iedereen een dubbel antwoord. Ja, als die bekering ook betekent dat mensen in het dagelijks leven 
God volgen. Voorbeelden uit Guatemala, Colombia en Zambia worden aangehaald waar bekering 
in lokale gemeenschappen hand in hand gingen met sociale veranderingen. Anderzijds geven ze 
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Spanning en verwachtingen
Op grond van bovenstaande beschrijving is de EA te plaatsen ergens tussen de ‘deelgenoten’ 
en de ‘prikkers’ uit het schema van paragraaf 4.3. De overeenkomst van deze beide ideaaltypen 
is dat ze aan sociale actie doen, dat die actie gericht is op verbetering van de samenleving en 
dat hulpverlening ook gericht is op mensen buiten de eigen groep. Het verschil is dat deel-
genoten zich meer inzetten via niet-evangelicale organisaties en prikkers zich juist wel via 
eigen organisaties activiteiten ontplooien. De verwachting is dat zowel deelgenoten als prik-
kers voorkomen bij een lage morele spanning. Deze verwachting lijkt inderdaad uit te komen. 
In zowel de interviews als de verschillende documenten van de laatste jaren, maar ook van 
die daarvoor, speelt morele spanning nauwelijks een rol. In het beleidsplan 2005-2008 staat 
een korte zinsnede die te lezen valt als de neerslag van een ervaren religieuze spanning: “De 
analyse van onze hedendaagse cultuur mag kritisch zijn, want in ons land hebben steeds meer 
mensen het geloof in de levende God opgegeven of zijn het kwijt geraakt. Het ongeloof trekt 
diepe sporen. Mondialisering, economisering, autonomie, individualisme en de complexiteit 
en fragmentarisering van de samenleving zijn trends van vandaag. Vaste ijkpunten verdwijnen 
of zijn reeds verdwenen” (EA 2004, 6). Echter, het stuk vervolgt met: “Daartegenover zijn er 
ook positieve punten te signaleren”. In het beleidsplan 2009-2012 is er geen sprake van enige 
morele spanning. Echter, participatie in netwerken als ‘zorg voor leven’ en ‘waarden en normen’ 
duidt wel op enige morele spanning. In tegenstelling tot morele spanning lijkt binnen de EA 
de religieuze spanning meer ervaren te worden. In alle interviews kwam de ontkerkelijking en 
de marginalisering van christenen ter sprake. Ook bovenstaande zinsnede uit het beleidsplan is 
daarvan een illustratie. Opmerkelijk daarbij is wel dat de EA het niet in termen van spanning 
duidt, maar meer in termen van een gegeven of een uitdaging. De verwachtingen komen dus 
niet helemaal uit. Een lage morele en hoge religieuze spanning zou moeten leiden tot ‘prikge-
drag’, verbetering van de samenleving op enkele punten via eigen groepen en hulpverlening via 
eigen groepen voor anderen. Dit staat de EA inderdaad voor, maar het is niet het hele verhaal. 
In de afgelopen jaren heeft de EA meer nadruk gelegd op de inzet voor de samenleving en 
inzet buiten christelijke organisaties om. Dat laatste is tegenovergesteld aan de verwachtingen. 
Bij hogere religieuze spanning was de verwachting dat mensen zich meer via eigen organisaties 
zouden organiseren. In paragraaf 7 komt een mogelijke alternatieve verklaring aan bod. 
Internationale invloeden
Het is mogelijk dat de internationale invloeden van grotere betekenis zijn dan de morele 
of religieuze spanning. Internationale contacten hebben de EA beïnvloed (Van Loon, Van 
Heusden). René van Loon stelt dat de EA en IFES minder antithetisch waren dan bijvoor-
beeld de EO en dat de EO in de openheid en aanpak nu meer is ‘doorgeslagen’ dan IFES 
en EA. Vervolgens suggereert hij dat dit komt doordat de eerste twee organisaties onderdeel 
zijn van een internationaal netwerk en dat daar een dempend effect van uitgaat. “Ik denk dat 
internationale netwerken altijd wel een goede stimulans zijn geweest voor een evenwichtige 
benadering”. Peter Kos geeft aan dat het onderdeel zijn van een wereldwijde alliantie de 
Nederlandse EA heeft geprikkeld op het gebied van christen-zijn in de samenleving. “Door 
conferenties van de Europese en World Evangelical Alliance vindt uitwisseling plaats.” De 
EA is lid van beide gremia.
aan dat het kwaad in het hart van ieder mens zit, met als voorbeeld de genocide in het overwegend 
christelijke Rwanda.
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In de documenten van de EA is weinig terug te vinden van deze internationale invloed. 
De publicatie over diaconaat kent bijvoorbeeld geen verwijzingen naar internationale litera-
tuur.67 Wel is hier en daar in EA- materiaal een verwijzing te vinden naar het in hoofdstuk 
1 genoemde artikel 5 uit het Lausannedocument, de paragraaf die handelt over de sociale en 
maatschappelijke verantwoordelijkheid van christenen. Daarnaast poogt de EA incidenteel en-
kele internationale geluiden te laten doordringen, maar die liggen veelal niet op het terrein van 
de verhouding tot de samenleving. Uitzonderingen daarop vormen het introduceren van het 
gedachtegoed van de Britse Michael Schluter (Relationshipsfoundation) en het gedachtegoed 
van Joel Edwards, de voormalige directeur van de EA in het Verenigd Koninkrijk (vgl. Edwards 
2008).68 Het lijkt aannemelijk dat er, zij het een bescheiden, invloed is van de internationale EA. 
Conclusies
De EA helpt evangelicalen bij het creëren van vrije ruimten en zet bewust in op het bekrach-
tigen van evangelicale geloofsgemeenschappen en evangelicale organisaties. In de afgelopen 
tien jaar heeft er een verschuiving plaatsgevonden bij de EA, waarbij er meer aandacht kwam 
voor de samenleving in het algemeen. Dat uitte zich in grotere gerichtheid op hulpverlening, 
ook voor mensen buiten de evangelicale kring, en in meer inzet voor verbetering van de 
samenleving via sociale actie. In het algemeen propageert de EA dat christenen positief aan-
wezig zijn in hun eigen omgeving, ook buiten christelijke organisaties om. Deze verandering 
in de houding van de EA lijkt geen verband te houden met de veranderingen in morele of 
religieuze spanning. Op bescheiden schaal speelt de invloed van de internationale evangeli-
cale beweging mogelijk mee.
6 6 IFES: getuigende presentie
De International Fellowship of Evangelical Students in Nederland (officieel afgekort IFES-
Nederland, in de rest van deze paragraaf als IFES) is wat betreft aard  van de organisatie en 
de activiteiten anders dan de EA. 
In theorie is IFES een organisatie die zich zowel bezighoudt met evangelisatie, als met 
samenlevingsvraagstukken. IFES beschrijft zichzelf als: “een grensverleggende beweging 
van (internationale) studenten die het Evangelie centraal stelt in de studentenwereld. Onze 
droom is dat elke Nederlandse student kennismaakt met de blijde boodschap van het Evan-
gelie en dat zij als christenstudent en afgestudeerde Jezus navolgen in de maatschappij waarin 
zij leven.” (Strategisch beleidsplan 2010-2013, 4). Gevraagd naar de doelstellingen van IFES 
in eigen woorden leggen de verschillende geïnterviewden (Griffioen, Den Hertog en Van 
Loon) de nadruk op evangelisatie. Oud- algemeen secretaris René van Loon omschrijft het 
doel van IFES als “het toerusten van studenten in geloof, het getuigen richting medestuden-
ten, het evangeliseren”. Huidig directeur Bert den Hertog noemt onder andere “een missio-
naire levensstijl”. 
67 Met uitzondering van verwijzingen naar de methode van de Duitser Christian Schwarz over ge-
meenteontwikkeling.
68 Het gaat hier bijvoorbeeld om de methode van Schwarz uit de vorige voetnoot, creatieve manieren van 
evangelisatie uit Tsjechië (de Nederlandse en de Tsjechische EA hebben een partnerschap) en het pro-
moten van de ideeën van de Filippijnse voorganger Atjih Fernando over leiderschap in de gemeente.
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Meer dan bij de EA zijn bij IFES mensen uit bevindelijk gereformeerde kerken en de Ge-
reformeerde Kerken Vrijgemaakt lid, echter er zijn minder mensen uit evangelische kringen 
betrokken en nauwelijks mensen uit charismatische kring. In vergelijking met de EA ligt het 
zwaartepunt van IFES aan de traditioneel kerkelijke kant. Anders dan bij FOCUS (IFES-
Kenia) zijn studenten niet zelf lid van IFES, IFES is een koepel van lidverenigingen.69 Naast 
verenigingen die mede landelijk georganiseerd zijn, zijn er enkele plaatselijke verenigingen 
aangesloten, is er een aantal theologenverenigingen aan IFES verbonden en heeft IFES zelf 
in verschillende studentensteden verenigingen voor buitenlandse studentenwerk. In totaal 
zijn er 40 verenigingen aangesloten uit 22 steden. Totaal komt daarmee het aantal IFES-
studenten op zo’n 3.000 studenten, zowel HBO als universitair (IFES, 2009). Dat betekent 
dat van alle studenten 0,5% is verbonden met IFES (cijfers onderwijs CBS over 2009/2010) 
en 6% van alle studenten die lid is van een verenging is aangesloten bij IFES (vgl. de Volks-
krant, 9 oktober 2012).
Vrije ruimte en getuigen daarbuiten
Net als FOCUS (IFES in Kenia) hecht IFES-Nederland veel belang aan een sterke lokale 
kerkgemeenschap. IFES ziet zichzelf als arm van de kerk en stimuleert studenten ook om 
zich aan te sluiten bij een lokale kerk. Aan de relatie student en gemeente wijdt de organisatie 
een eigen boekpublicatie. De kernboodschap is dat studenten intensief betrokkenen dienen 
te zijn of te raken bij een lokale geloofsgemeenschap (Van Loon en Visser 2002). Eén van de 
speerpunten in het laatste meerjarenbeleidsplan is “contacten met de kerken” (IFES 2009). 
IFES werkt via de verschillende aangesloten evangelicale studentenorganisaties aan de 
bekrachtiging van studenten. Eén van de doelstellingen van IFES is om die studentenorgani-
saties te helpen om goed te functioneren (statuten). 
Hoewel met de inzet voor de lokale kerkgemeenschap en de studentenverenigingen een 
bijdrage wordt geleverd aan de instandhouding van een vrije ruimte, wil IFES niet dat stu-
denten of afgestudeerden zich laten opsluiten binnen die vrije ruimte. Bekrachtiging dient te 
leiden tot het present zijn in de samenleving. Deze presentie krijgt gestalte in het getuigen 
van het christelijk geloof. Tot zo’n tien of twintig jaar geleden lag het primaat op geestelijke 
groei, die geestelijke groei is ook de eerste officiële doelstelling van IFES (statuten). Met de 
doelstelling van geestelijke toerusting ligt de nadruk op de eigen achterban, de evangelicale 
studenten. In het meerjarenbeleidsplan 2001-2004 is “bevorderen van geestelijke groei” de 
eerste “strategische prioriteit” . Maar in de speerpunten voor het jaarplan 2002-2003 van de 
IFES-staf is het eerste “versterking van het christelijk getuigenis”. Het volgende meerjaren-
beleidsplan (2005-2009) heeft als eerste prioriteit: “Effectieve toerusting gericht op conti-
nuïteit en groei van getuige-zijn en evangelisatie in de studentenwereld”. De titel van het 
meerjarenbeleidsplan 2010-2013 maakt helder waar het in die jaren om gaat: “Groeiende 
gezamenlijke presentie in de studentenwereld”.70 Cees Griffioen stelt dat in het laatste decen-
nium de focus meer op getuige-zijn ligt dan in het verleden. Dit is volgens hem met name ten 
koste gegaan van aandacht voor Bijbel en gebed.
69 Per studentenstad zijn er vaak meerdere verenigingen waarin ook de verschillende minizuilen en 
bewegingen te herkennen zijn. Grootste verenigingen zijn de CSFR (reformatorisch), de VGS-en 
(van oorsprong en nu de facto gereformeerd- vrijgemaakt) en Ichthus (breed evangelicaal). 
70 Overigens, in dat beleidsplan is ‘getuigen’ slechts het vijfde focuspunt, maar hier lijkt de volgorde 
van minder belang dan bij beide voorgaande. 
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Maatschappelijk betrokken zonder activiteiten?
Het getuige-zijn en present-zijn is voor IFES in de eerste plaats evangelisatorisch. Uit de 
gesprekken en uit verschillende documenten (IFES 2000; 2004; 2009) blijkt dat IFES weinig 
doet aan vraagstukken rondom de samenleving. 
Slechts een klein deel van de IFES-activiteiten is gericht op vorming van studenten in de 
samenleving.71 De inschatting is dat minder dan 5% van tijd en geld besteed wordt aan geloof 
en samenlevingsvraagstukken (Griffioen). Op de toerustingsconferenties (de jaarlijkse grote 
conferentie met zo’n 300-500 bezoekers) en in Trefpunt, het officiële blad van IFES dat vier 
keer per jaar uitkomt72, komen wel thema’s aan bod rondom duurzaamheid, politiek en sociale 
gerechtigheid, maar dat is in het algemeen in de marge. Voor zover ze aan bod komen, gaat 
het alleen om transformatie, de gerichtheid op de samenleving als geheel en niet om het veilig 
stellen van eigen vrije ruimten. De belangrijkste maatschappelijke functie van IFES lijkt het 
doorverwijzen naar andere evangelicale of christelijke organisaties die wel actief maatschap-
pelijk betrokken zijn. Een doelstelling in het meerjarenbeleidsplan 2005-2009 drukt dat goed 
uit: “versterkte verwijsfunctie voor discipelschap in vakgebied en samenleving”.
Gezien de beperkte mate van gerichtheid op de samenleving is het des te opvallender 
dat de (oud)-medewerkers wel allen aangeven dat ‘Christ as Transformer’ het beste bij IFES 
past en ook graag zien dat studenten de samenleving dienen. De ideale afgestudeerde weet 
onder andere een verbinding te leggen tussen zijn geloof en zijn werk en tussen zijn geloof 
en de samenleving; zowel op het terrein van hulpverlening als sociale actie (Griffioen, Den 
Hertog, Van Loon).73 De visie van de (oud-)medewerkers is niet een op zichzelf staande visie, 
maar wordt breder gedragen in de organisatie. In de verschillende beleidsplannen staat dit 
geadresseerd. “Dienst aan de samenleving” is een van de vijf doelstellingen van het plan 2001-
2004 en in het meest recente plan (2010-2013) is maatschappelijk betrokkenheid een van de 
zeven speerpunten. Gezien de geringe activiteiten van IFES op dit terrein is het de vraag of 
de houding die IFES voorstaat ‘Christ as Transformer’ zo beleefd wordt door de studenten.
Verklaringen
Een verklaring voor de houding die IFES voorstaat met behulp van morele en religieuze 
spanning, schiet te kort. Net als bij de EA leek er bij IFES nauwelijks sprake te zijn van 
morele spanning. Zowel in de beleidsdocumenten als in de gesprekken kwam die spanning 
nauwelijks naar voren. Alleen werd enkele keren bezorgdheid geuit over de levensstijl (micro-
ethiek) van evangelicale studenten als het gaat om seksualiteit en het opgaan in een ik-ge-
richte cultuur (Griffioen, Den Hertog). Minder dan bij de EA kwam de religieuze spanning 
aan bod in gesprekken en documenten. Hoewel ook in de interviews verschillende keren 
genoemd werd dat evangelicalen een (kleine) minderheid vormen. Indirect is de nadruk op 
evangelisatie ook een teken dat er religieuze spanning is. Hoe het ook zij, door de geringe 
aandacht voor de samenleving is het niet duidelijk waar IFES voor staat. Twee uitersten 
71 In het meerjarenbeleidsplan 2001-2004 was ‘dienst aan de samenleving’ één van de vijf doelstel-
lingen, maar concreet betekende het niet veel meer dan dat op een TOKO of in Trefpunt aandacht 
geschonken werd aan dit thema en mensen doorverwezen werden naar andere organisaties (6).
72 In de periode 2006-2009 ging gemiddeld genomen meer dan de helft van de artikelen over evange-
lisatie.
73 In tegenstelling tot veel lidorganisaties van IFES-Nederland, die volgens Cees Griffioen vaak an-
dere houdingen hebben. Houding die te karakteriseren zijn als ‘Christ against culture’ en ‘Christ of 
culture’. Voor veel studenten is er weinig verbinding tussen geloof en levensstijl, aldus Griffioen.
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worden door IFES in ieder geval niet gepropageerd: het zich helemaal afsluiten van en het 
helemaal opgaan in de samenleving. 
Er lijken twee oorzaken te zijn voor het feit dat IFES-Nederland op het punt van aan-
dacht voor maatschappelijke vraagstukken afwijkt van FOCUS in Kenia. De belangrijkste is 
dat IFES een voorloper wil zijn in de evangelicale wereld. IFES heeft zich geconcentreerd 
op een paar punten die internationaal bij IFES speelden, maar in Nederland weinig aandacht 
hadden. Eerst was dat met name Bijbelstudie en later verschoof het accent naar getuige-zijn.74 
Op beide gebieden heeft IFES een voortrekkersrol gehad. Griffioen antwoordt niet recht-
streeks bevestigend op de vraag of IFES in Nederland een voortrekker is geweest rondom 
evangelisatie, maar het klinkt beamend. “Dat weet ik niet. Wat ik verrassend vind is dat ik zelf 
een aantal vrijgemaakte studenten intensief gecoacht heb en die zijn nu allemaal met kerk-
stichting bezig.” Daarmee speelde feitelijk bij IFES-Nederland een zelfde overweging een rol 
als in Kenia, namelijk het aanspreken van een in eigen ogen onderbelicht thema, mede gevoed 
door de internationale IFES-beweging, waarbij de Nederlandse beweging met het accent op 
getuige-zijn meer mainstream IFES was dan FOCUS (Kenia) met de aandacht voor sociale 
gerechtigheid.75
Naast de strategische keuze van IFES lijkt er een andere oorzaak te zijn voor de geringe 
aandacht voor de samenleving: het feit dat er in Nederland een heel aantal christelijke en zelfs 
evangelicale organisaties is dat zich bezighoudt met bijvoorbeeld politiek, duurzaamheid, 
vakbondswerk en ontwikkelingswerk. IFES kan gemakkelijk doorverwijzen naar ‘collega-
organisaties’ en zoals hierboven beschreven, gebeurt dat ook. 
Conclusies
Door de focus op het versterken van evangelicale studentenverenigingen en lokale kerkge-
meenschappen draagt IFES-Nederland bij aan het creëren van vrije ruimten voor evangelica-
len. Echter, het doel is niet primair zelfbescherming maar juist bekrachtiging van studenten 
om het Evangelie te brengen. Morele en religieuze spanning lijkt er nauwelijks te zijn of geen 
rol te spelen. De geringe spanning lijkt niet te resulteren in gerichtheid op sociale actie om 
de samenleving te verbeteren en hulpverlening voor verschillende groepen in de samenleving; 
IFES doet behalve doorverwijzen niets aan maatschappelijke activiteiten of bezinning. 
Wel geeft deze paragraaf voeding aan de suggestie dat er in evangelicale kring – ondanks 
de vrije ruimten en de eigen organisaties – ook een tendens is naar het buiten die eigen ge-
meenschappen present zijn in de samenleving. In het geval van IFES is dat met name een 
getuigende presentie. 
74 Bert den Hertog noemde dat dankzij IFES de Bijbel meer centraal is komen te staan binnen de 
reformatorische en gereformeerd-vrijgemaakte studentenverengingen. Hij verwacht ook dat door 
de inzet van IFES ‘mission’ binnen 25 jaar binnen die verenigingen centraal zal staan.
75 In dat opzicht is het interessant hoe IFES zich in de komende jaren ontwikkelt. In het afgelo-
pen decennium is er in evangelicaal Nederland veel meer aandacht gekomen voor evangelisatie en 
kerkplanting. Voor IFES is getuige-zijn geen unique selling point meer. Het is heel goed mogelijk 
dat IFES zich meer en meer gaat richten op integral mission. De eerste tekenen daarvan zijn al 
zichtbaar: in het plan voor 2010-2013 wordt ‘integrale missionaire visie’ als een van de kernwaarden 
van IFES benoemd. Bij IFES leven plannen om hier meer mee aan de slag te gaan en de directeur 
IFES-Europa noemde dat IFES-Nederland binnen Europa hiermee voorop loopt. 
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6 7 EA en IFES: presentie als houding? 
Uit de besprekingen van de EA en IFES blijkt dat morele en religieuze spanning geen afdoen-
de verklaring bieden voor de houding van die de organisaties propageren. Met name de veran-
deringen die beide organisaties en die grote delen van de evangelicale beweging doormaken, 
zijn niet te verklaren in die termen. In deze paragraaf staan die gepercipieerde veranderingen 
van de geïnterviewden en de mogelijke verklaringen voor die veranderingen centraal.
Uit bijna alle interviews met mensen van de Evangelische Alliantie en IFES-Nederland 
komt sterk naar voren dat de houding van evangelicalen in de samenleving de afgelopen vijftien 
jaar is veranderd. Globaal gesproken geeft men weer dat evangelicalen zich veel minder richten 
op de eigen gemeenschappen en de eigen vrije ruimte, maar dat men buiten die vrije ruimte, 
midden in de samenleving wil staan; een houding die ik verder met ‘presentie’ zal aanduiden. 
Allereerst komt de aard van de verandering ter sprake, vervolgens de redenen daarvoor en tot 
slot vindt een reflectie plaats op de duiding van de geïnterviewden in relatie tot de literatuur. 
Van antithese naar presentie
In alle gesprekken met vertegenwoordigers van evangelicale organisaties76 – met één uitzon-
dering – werd er een verschil aangegeven tussen de maatschappelijke opstelling van evange-
licalen ‘vroeger’ en nu. Van de jaren ’70 tot ergens in de jaren ’90 van de vorige eeuw was er 
volgens de geïnterviewden sprake van grote politiek-morele spanning tussen evangelicalen 
en de rest van de samenleving; een spanning die door evangelicalen niet alleen gevoeld, maar 
ook gevoed werd. Dit leidde vaak tot een antithetische houding, gekenmerkt door een wij-zij 
opstelling. De gedachte leefde dat de cultuur de evangelicalen in het nauw wilde brengen, en 
daar moest men zich dan tegen teweer stellen, een sfeer van ‘te wapen’ en ‘wakker worden’ in 
de bewoordingen van Ad de Boer. Dit uitte zich bijvoorbeeld in protesten tegen abortus, eu-
thanasie en communisme, maar ook in een verzet tegen bevrijdingstheologie en het afkalven 
van gezag. Evangelicalen wilden christelijke normen verdedigen en zagen met lede ogen aan 
dat de Nederlandse samenleving steeds verder van ‘God los raakte’.77 Tegen die achtergrond 
is het niet verwonderlijk dat juist in die periode tal van evangelicale organisaties ontstonden 
(zie ook paragraaf 3). Hier gaan religieuze en morele spanning hand in hand.
In de loop van de jaren ’90 kwam er een verandering bij een fors deel van de evangelicalen. 
Peter Kos, voorganger van een baptistengemeente en voorzitter van de Evangelische Alliantie 
schetst het als volgt: 
“De bolwerkgedachte en het vijandbeeld vermindert . Christenen zijn in een minderheid 
geraakt, daar heeft het mee te maken . Het heeft ook met maatschappelijke veranderingen 
te maken . De contacten tussen de zuilen ontstonden noodgedwongen, er is steeds meer 
openheid gekomen .” 
76 Voor de casestudies zijn er interviews gehouden met Bert den Hertog (IFES), Cees Griffioen 
(IFES), René van Loon (IFES/EA), Peter Kos (EA), Arnold van Heusden (EA), Bert Roor (EA), 
Otto de Bruijne (EA/EO), Ad de Boer (EO), Andries Knevel (EO), Tiemen Zeldenrust en Rudolf 
Setz (stichting Present), zie ook bijlage 1.
77 Zowel Knevel als De Boer illustreren deze houding door de programmaring van de EO. Deze was 
in die periode alleen gericht op de eigen achterban en het weerbaar maken van die achterban. Het 
eerste echt evangeliserende programma, ‘God verandert mensen’, startte in 1984.
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Opvallend is dat Kos dus stelt dat door de toename van de religieuze spanning evangelicalen 
zich opener gingen opstellen. Dat is het tegenovergestelde van de verwachting (vgl. hoofd-
stuk 4.3). Voormalige EO-directeur Ad de Boer geeft ook aan dat er een omslag is gekomen. 
“Pas halverwege de jaren ’80, begin jaren ’90 is die houding van ‘het gaat slecht met 
Nederland en daar moeten christenen zich tegen teweer stellen’ veranderd en vervangen 
door twee andere houdingen . Ten eerste een missionair-evangelisatorische waar Henk 
Binnendijk, Arie van der Veer en Feike ter Velde bij passen .78 Daarnaast een meer pries-
terlijke houding, waar die eerst profetisch was . Het gaat dan om het zout zijn, het licht 
zijn . Niet de duisternis vervloeken, maar een kaars aansteken .”
Het is niet helemaal duidelijk hoe de huidige houding te typeren is. Verschillende termen 
worden daarvoor gebruikt zoals ‘authenticiteit’, ‘naïviteit’, ‘openheid’, ‘de vanzelfsprekendheid 
voorbij’. Authentiek omdat de nadruk meer ligt op hoe een persoon invulling geeft aan zijn 
of haar eigen betrokkenheid dan op het herhalen van standpunten van anderen, open in de 
zin van dat er meer samenwerking mogelijk is met niet-christenen op verschillende vlakken, 
naïef omdat er een minder coherent wereldbeeld aan ten grondslag ligt en de vanzelfspre-
kendheid voorbij omdat orthodoxe christenen voor velen een onbekend fenomeen vormen. 
De kern lijkt te zijn dat het niet meer primair gaat om een afzetten tegen de cultuur, maar 
om iets van het christelijk geloof te laten zien door  actief en dienstbaar (present) te zijn in de 
samenleving. Verzuilde organisaties zijn minder belangrijk in een dergelijke presentgedachte.
Echter, deze houding gaat niet op voor de hele evangelicale gemeenschap; zowel de kleine 
groep charismatischen als de veel grotere groep bevindelijk gereformeerden leggen de nadruk 
meer op de eigen vrije ruimte, hun houding is antithetischer.79
Oorzaken van de omslag
Het is opmerkelijk dat evangelicalen de vrije ruimte lijken te relativeren, in een periode waar-
in – op grond van de theorie – de verwachting is dat de religieuze en morele spanning groeit. 
Het was eerder te verwachten dat in een ontkerkelijkend Nederland de nadruk op de eigen 
vrije ruimten juist groter zou zijn. Verschillende oorzaken van de relativering van de vrije 
ruimte worden door de geïnterviewden genoemd. 
Als belangrijkste oorzaak van de omslag van antithese naar presentie noemen alle geïnter-
viewden juist dat het besef dat evangelicalen een minderheid zijn, leidt tot minder spanning.
“Het besef dat christenen een kleine minderheid vormen is doorgedrongen . En het ver-
langen naar het oude is weg, zeker bij het kader van de kerken . In Nederland is 5-10% 
actief christen . Het station van ‘ach en wee’ is gepasseerd, net als de vraag hoe het verder 
moet met de ‘vaderlandsche kerk’ . Ik weet niet precies hoe dat op het platteland leeft, 
stadsgemeenten lopen daarin voorop” (Cees Griffioen).80
78 Dit zijn drie presentatoren van verschillende televisieprogramma’s, met name getuigende of pasto-
rale programma’s. 
79 Boersema (2005) schetst deze verschillende reacties van evangelicalen in de cultuur: een conserva-
tief deel dat veel spanning ervaart en vasthoudt aan de eigen normen, een deel dat geen spanning 
ervaart en assimileert en een deel dat wel spanning ervaart maar ‘transformationeel’ bezig is en 
vanuit de Bijbel antwoorden probeert te vinden op de hedendaagse cultuur (171).
80 Niet alleen Griffioen vraagt zich af of ook in de meer rurale gebieden het ‘station van ach en wee’ 
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Doordat evangelicalen beseffen een minderheid te vormen, zijn de verwachtingen wat betreft 
het verdedigen van een christelijk Nederland een stuk getemperd. Wat doorschemert in de 
reacties is dat er niet veel meer te verdedigen valt, maar dat er wel wat te winnen valt. Dat 
leidt tot een minder antithetische en meer open houding. Oud IFES-directeur Den Her-
tog: “We gaan naar een nulpunt of komen daar vandaan”. Zo stelt Andries Knevel over de 
ChristenUnie: “Men heeft een paradigmashift ondergaan. Er is een erkenning dat de cultuur 
nu in een fase zit dat christenen via wetgeving geen enkele invloed meer kunnen hebben op 
de samenleving.” Dit is een opvallend citaat ten tijde van een coalitie waar de ChristenUnie 
onderdeel van uitmaakte. 
Een tweede oorzaak van de omslag van antithese naar presentie is in feite een combinatie 
van postmodernisme en het einde van de polarisatie. In de meeste interviews werden deze 
twee factoren, al dan niet in verband met elkaar, genoemd. Antithese was niet specifiek voor 
evangelicalen, maar meer groepen in de samenleving hadden een antithetische houding. Door 
de polarisatie in de jaren ’60 en ’70 werd de antithese sterker. Het einde van de polarisatie – 
grote thema’s als abortus, euthanasie, de Algemene Wet Gelijke Behandeling en het commu-
nisme speelden niet meer - en de opkomst van het postmodernisme spelen volgens de geïn-
terviewden ook een rol in de toegenomen openheid en de nadruk op authenticiteit. Met name 
de jongere generatie zou beïnvloed zijn door het postmodernisme en wars zijn van polarisatie. 
“Jongere evangelicalen denken niet dogmatisch, maar sterk vanuit evangelicale spiri-
tualiteit, vanuit persoonlijk geloof . Ze zijn er heel erg op gericht om vanuit een directe 
geloofsrelatie de Bijbel te vertalen in het handelen; het zijn praktische idealisten” (Bert 
Roor). 
Ook de insteek van een besloten EO- conferentie (2006) was die van de gesignaleerde ver-
andering bij met name de jonge achterban. De titel van de voorbereidingspaper was veelzeg-
gend: Van integrale visie naar persoonlijke keuze (EO, 2006).
 De derde genoemde oorzaak van de omslag van antithese naar presentie is er een 
die ook in Kenia een rol speelde: de verhouding tot de Wereldraad van Kerken. Evangelica-
len – kerken en organisaties – waren huiverig voor een actieve opstelling in de grote politieke 
vraagstukken omdat kerken die dat heel nadrukkelijk deden niet meer orthodox christelijk 
waren. Orthodoxie en maatschappelijke betrokkenheid leken moeilijk samen te gaan. Maar 
“evangelicalen hebben geleerd om politiek actief te zijn zonder vrijzinnig te worden”, aldus Van 
Heusden. Binnen evangelicale kring kwamen ‘linkse onderwerpen’ als milieu en internatio-
nale samenwerking pas later in de belangstelling, niet alleen bij de EO, maar ook bij evange-
licalen in het algemeen. 
Er werd niet nagedacht over structuren, wereldwijd ook niet . Dat was het domein van 
de Wereldraad en de bevrijdingstheologie, dat deugde helemaal niet . We spraken begrip-
vol over de apartheid in Zuid-Afrika . Er werd heel selectief met een rechtspolitieke bril 
op de Bijbel gelezen en fundamenteel theologische bezinning vond niet plaats (Ad de 
Boer over de EO in de jaren ’80). 
is gepasseerd. De presentiehouding komt volgens meerdere respondenten meer of sterker voor bij 
hoger opgeleide stedelingen. 
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Kanttekeningen
Het algehele beeld dat de respondenten geven is een veranderende houding van evangelicalen 
en evangelicale organisaties van een antithetische houding naar een houding van presentie. 
Daarbij is wel een aantal kanttekeningen te plaatsen. 
De eerste kanttekening heeft te maken met hoe breed de verandering heeft plaatsge-
vonden in de evangelicale wereld. Deze nieuwe houding lijkt in mindere mate op te gaan 
voor charismatischen en bevindelijk gereformeerden (zie vorige paragraaf ). Verder is het de 
vraag in hoeverre dit een elitaire, stedelijke beweging is of dat die ook in de landelijke gebie-
den plaatsvindt (zie bijvoorbeeld het citaat van Cees Griffioen hierboven). Ook de geïnter-
viewden behoren tot de evangelicale elite, zijn hoger opgeleid en begeven zich met name in 
kringen van hoger opgeleide en stedelijke evangelicalen. Dit betekent overigens niet dat het 
onbetrouwbare informatie is (zie hoofdstuk 4.3), zeker niet omdat er tussen de verschillende 
geïnterviewden een grote mate van overeenstemming is.81 
Een tweede kanttekening is dat deze beweging nauwelijks in de wetenschappelijke litera-
tuur terug te vinden is. Ook uit de voorgaande twee paragrafen zijn – voor wie het wil zien 
– slechts kleine signalen op te vangen van de geschetste verandering. Steeds meer kerken, met 
name mainline kerken, richten zich op kerk-zijn in de buurt en mede daardoor werd de kerk 
een dienend lichaam binnen de civil society volgens James Kennedy (2010, 96).82 Hoewel 
hier weinig empirische gegevens over zijn, is er binnen evangelicale kring de afgelopen tien 
jaar veel over de veranderende houding en de wenselijkheid daarvan verschenen in kranten 
(Nederlands Dagblad en Reformatorisch Dagblad) en opinietijdschriften. Hoewel er allerlei 
varianten zijn in de waardering van deze tegenbeweging, lijkt er wel een bepaalde hoofdlijn 
te zijn in de verklaring ervan. Het heeft er alle schijn van dat in evangelicale kring het besef 
doordringt een (kleine) minderheid te zijn en niet meer in staat is een stempel op de samenle-
ving te drukken door het getal of politieke invloed. Dat leidt ertoe dat een defensieve houding 
op zijn retour is – het tegenhouden van allerlei ‘seculiere maatregelen’ – en tegelijkertijd een 
opmars van een houding die gekenmerkt wordt door het in de praktijk laten zien wat het 
betekent om evangelicaal83 te zijn. Met name in de grotere steden resulteert dat in nieuwe 
missionaire initiatieven waarbij evangelisatie en diaconaat hand in hand gaan.
In de derde plaats lijken de geïnterviewden hun visie op de recente geschiedenis enigszins 
aan te passen om zo een duidelijker onderscheid te maken tussen antithese en presentie. 
Waar het motief antithese veel klonk, werd het motief van herkerstening dat voor een aantal 
evangelicale organisaties gold in de jaren ’70 tot en met ’90 nauwelijks genoemd. Daar komt 
bij dat het beeld werd geschetst van een evangelicale beweging die vooral met zichzelf bezig 
was of de eigen vrije ruimte wilde beschermen. Echter, slechts een klein deel van de evange-
licalen heeft zich lange tijd afzijdig gehouden van de politiek en met het GPV, de RPF en 
de SGP waren er zelfs drie orthodox protestantse partijen. Ook de EO was maatschappelijk 
en politiek actief en beperkte zich niet tot de microvraagstukken als abortus en euthanasie, 
81 Opvallend is wel dat in het meerjarenbeleidsplan van IFES en de EA allebei een omgevings- en/of 
trendanalyse zit, maar dat de hierboven genoemde punten nauwelijks aan bod komen. 
82 In zijn proefschrift geeft Van der Meulen (2006) een analyse van de bijdrage van twee kerkgemeen-
schappen – een oecumenische en een evangelicale aan de civil society in Leidse Rijn. Zijn conclusie 
is dat beide kerken dienend aanwezig willen zijn, dat dat in Leidse Rijn beter lukt door de evangeli-
cale groepering, maar ook dat de bijdrage aan de civil society van beide kerken zeer beperkt is. 
83 Evangelicalen gebruiken daarvoor andere termen zoals ‘laten zien wat het betekent om God te 
dienen’, ‘Jezus volgen’ of ‘tekenen van het Koninkrijk van God oprichten’. 
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maar agendeerde ook regelmatig thema’s als apartheid, Israël, de Algemene Wet Gelijke Be-
handeling (AWGB) of het communisme. De insteek bij deze thema’s was te kenschetsten als 
politiek rechts (kritisch over anti-apartheidsidealisten, pro-Israël, fel gekant tegen de AWGB 
en het communisme). 
De laatste kanttekening, en voor dit onderzoek de belangrijkste: de houding van evan-
gelicalen is mogelijk wel veranderd van ‘antithese naar presentie’, maar die verandering lijkt 
nauwelijks van invloed te zijn op de inzet van evangelicalen in het creëren van eigen vrije 
ruimten. De inzet van evangelicalen blijft primair plaatsvinden via de eigen kerken en orga-
nisaties. Binnen de eigen vrije ruimte is vooral de toon ten opzichte van degenen ‘daarbuiten’ 
veranderd. Uiteindelijk staat het idee van presentie op gespannen voet met een eigen vrije 
ruimte en de organisaties daarbinnen. De vraag is of, als evangelicalen blijven hameren op 
het aambeeld van presentie, dit uiteindelijk leidt tot een afkalving van het aantal evangelicale 
organisaties en grotere inzet van evangelicalen via seculiere organisaties.
6 8 Conclusies
Evangelicalen in Nederland vormen een kleine minderheid (circa 5%) in een ontkerkelij-
kende omgeving. De houding van de Nederlandse evangelicalen in de civil society was en 
is er een van grote activiteit. Deze activiteit krijgt met name vorm in de inzet voor de eigen 
kerkelijke gemeente en voor een breed scala aan evangelicale organisaties. Die inzet blijkt 
uit lidmaatschappen, geefgedrag en vrijwilligerswerk. Meer dan in Kenia lijkt het mogelijk 
voor evangelicalen om zich nauwelijks buiten de eigen vrije ruimte te begeven omdat er op 
veel maatschappelijke terreinen evangelicale organisaties bestaan. Op deze wijze creëren 
Nederlandse evangelicalen voor zichzelf vrije ruimten. Hiermee is de eerste verwachting 
uitgekomen: evangelicalen creëren inderdaad vrije ruimten. Daarbij was de verzuilingscon-
text mede bepalend voor de creatie en de wijze van creatie van de vrije ruimten door de 
evangelicalen. 
Echter, de inzet van evangelicalen is niet alleen beperkt tot de eigen groep: evangelicalen 
zetten zich meer dan gemiddeld in voor maatschappelijke doelen. Die inzet is overigens weer 
minder dan die van niet-evangelicalen die regelmatig een kerkdienst bezoeken. Twee tegen-
gestelde krachten lijken werkzaam te zijn. Enerzijds zijn er grote centripetale krachten die 
zorgen voor een sterke gerichtheid op en bescherming van de eigen groep. Dat uit zich in vrij-
gevigheid in geld en tijd ten opzichte van evangelicale kerken en organisaties, de oprichting 
van evangelicale organisaties voor de eigen achterban en de interne gerichtheid van kerken. 
Anderzijds zijn er de centrifugale krachten waardoor evangelicalen zich zowel wat betreft 
hulpverlening als sociale actie, met name via de politiek, richten op de transformatie van de 
samenleving als geheel. Ook dat uit zich in vrijwilligerswerk, geefgedrag en de activiteiten van 
diverse maatschappelijke evangelicale organisaties. Mogelijk dat dit deels resultante is van de 
bekrachtigende werking van evangelicale gemeenschappen en organisaties. In het algemeen 
lijkt het dat hoe orthodoxer en hoe hoger de religieuze spanning, hoe sterker de centripetale 
krachten zijn. De verwachtingen rondom morele en religieuze spanning zoals gegeven in 
hoofdstuk 4 blijken maar ten dele uit te komen. De hoge religieuze spanning kan inderdaad 
een verklaring zijn voor de inzet via eigen evangelicale organisaties. Echter, minder dan ver-
wacht in een situatie van lage morele spanning, zetten die organisaties zich in voor mensen 
buiten de eigen groep, zowel wat betreft hulpverlening als wat betreft sociale actie.
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In de interviews zijn aanwijzingen te vinden dat de houding van evangelicalen in de afge-
lopen twintig jaar veranderd is. Deze verandering is te kenschetsen als een van antithese naar 
presentie. Dat betekent dat evangelicalen zich meer als onderdeel van de samenleving zien 
en zich voor de samenleving willen inzetten en tegelijkertijd dat er bescheidener politiek-
maatschappelijke doelen zijn. Vermoedelijk is deze present-houding er met name een van de 
evangelicale elite. Ook bij deze verandering lijkt (wijziging in) de morele spanning geen rol 
van betekenis te spelen. 
Tot de evangelicale elite behoren ook de mensen die betrokken zijn bij IFES en de Evan-
gelische Alliantie. In die organisaties staat het present-zijn centraal. Echter, met name door 
internationale invloeden zijn beide organisaties minder antithetisch geweest en al langer ac-
tief met het presentie-idee. Daardoor waren en zijn dat voortrekkers in het propageren van de 
presentiegedachte, waarbij IFES zich primair richtte op evangelisatie en niet actief bezig was 
en is met maatschappelijke thema’s. Bij de EA is in de afgelopen jaren de aandacht voor de 
samenleving gegroeid. Dit lijkt niet veroorzaakt te zijn door een lagere morele of religieuze 
spanning.
De casestudie Nederland bevestigt dat evangelicalen vrije ruimten creëren. Tegelijkertijd 
blijkt dat, net als in Kenia, de sociale context (de verzuiling) van groot belang is voor de 
wijze waarop evangelicalen zich organiseren. In Nederland versterkt de religieuze spanning 
de mate waarin evangelicalen eigen organisaties in het leven roepen. Morele spanning hangt 
niet of nauwelijks samen met de aard en de reikwijdte van de maatschappelijke inzet van 
evangelicalen.
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Als vandaag de opname zou zijn, dan zou de Brazi-
liaanse samenleving het pas na een week opmerken . 
Robinson Cavalcanti1
7   Brazilië: bekrachtigende gemeenschappen 
en groeiend zelfbewustzijn
Met bovenstaande uitspraak verwijt Robinson Cavalcanti zijn mede-evangelicalen dat ze zich 
afzijdig houden van de samenleving. Bij oppervlakkige beschouwing lijkt dat een bevestiging 
van de verwachting dat evangelicalen vrije ruimten creëren voor zichzelf en dat ze zich met 
name inzetten voor de eigen groep. De in 2012 overleden Anglicaanse bisschop en voormalig 
medewerker van IFES-Brazilië deed zijn uitspraak echter al in 1986. Het zou boeiend zijn 
geweest om hem ruim twintig jaar later zijn uitspraak voor te leggen met de vraag of die stel-
ling ook aan het begin van de eenentwintigste eeuw opgaat. Het antwoord op die vraag zou 
veel zeggen over de houding van Braziliaanse evangelicalen in de civil society, het onderwerp 
van dit hoofdstuk.
Het doel van dit hoofdstuk is om te onderzoeken in hoeverre de verwachtingen over de 
houding van evangelicalen in de civil society die in hoofdstuk 4 zijn geformuleerd in Brazilië 
ook uitkomen. De verwachtingen luiden dat evangelicalen vrije ruimten creëren en dat bin-
nen die vrije ruimten evangelicalen worden bekrachtigd om actief te zijn in de civil society. 
Die bekrachtiging resulteert in hulpverlening gericht op de eigen gemeenschap. Afhankelijk 
van de morele spanning en de religieuze spanning zal deze bekrachtiging verder resulteren 
in hulpverlening en sociale actie gericht op de eigen groep of op anderen. De verwachting is 
dat bij een hoge religieuze spanning de inzet in de civil society primair verloopt via de eigen 
gemeenschappen en organisaties en bij lage spanning meer via niet-evangelicale organisaties . 
Het onderzoek naar de mate waarin de verwachtingen uitkomen, vindt plaats in zes stap-
pen (hoofdstuk 4.3). Allereerst vindt aan de hand van literatuurstudie een duiding plaats van 
twee elementen uit de sociale context die mede bepalend zijn voor de houding van evan-
gelicalen in de civil society: de verhouding tussen kerk en staat en patronage (paragraaf 1). 
De tweede stap is een schets in grove lijnen op basis van bestaande data en literatuur van de 
religieuze kaart van Brazilië en de evangelicale beweging (paragraaf 2). Vervolgens komt de 
vraag aan bod in hoeverre evangelicalen vrije ruimten creëren en of dit leidt tot bekrachtiging 
(paragraaf 3). Stap 4 is een analyse van de mate van spanning tussen evangelicalen en hun 
omgeving en de eventuele consequenties van die spanning voor hulpverlening, sociale actie 
en gerichtheid op de eigen groep (paragraaf 4). De analyses bij stap 3 en 4 vinden plaats met 
behulp van literatuurstudie en aan de hand van bestaande data. Bij de vijfde stap staat de 
Aliança Biblica Universidade do Brasil (IFES-Brazilië) centraal (paragraaf 5 en 6). Welke 
houding propageert de ABUB en komt deze overeen met de verwachtingen? Deze twee 
1 Geciteerd in Stoll (1990, 315). Met de opname wordt bedoeld dat God de ware gelovigen van het 
ene op het andere moment uit de wereld opneemt in de hemel. Dit denkbeeld wordt door een deel 
van de evangelicalen, met name binnen pentecostale kringen, aangehangen.
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paragrafen zijn opgebouwd aan de hand van interviews en documentanalyse. Zoals eerder 
vermeld, bleek tijdens de casestudie de Evangelical Alliance van Brazilië niet meer te bestaan. 
Wel is in de literatuur iets te vinden over deze voormalige alliantie en ook is er een interview 
geweest met een oud-bestuurslid. In paragraaf 7 wordt een samenvatting gegeven en een 
conclusie getrokken in hoeverre de verwachtingen uitgekomen zijn. 
7 1 Staat, kerk en patronage
Het zijn met name patronage en de verhouding tussen de staat en de Rooms-Katholieke 
Kerk die vormend zijn geweest voor de Braziliaanse civil society (Landim 1993; De Paiva 
Guimaraes 1997; Landim 1997; Engerman en Sokoloff 2002; Teixera 2002; DaMatta 2004).
Relatie kerk en staat
Eeuwenlang, ten tijde van het koloniale bewind van de Portugezen, was er net als in vele 
andere landen sprake van een sterke verbinding tussen de staat en de kerk, in het geval van 
Brazilië de Rooms-Katholieke Kerk. De Portugese kroon had zelfs rechtstreekse bevoegd-
heid over de kerk in Brazilië (Landim 1993, 2). Er was nauwelijks ruimte voor associaties. 
Toch ontstonden er in de achttiende en negentiende eeuw filantropische initiatieven vanuit 
verschillende rooms-katholieke lekenbewegingen, zoals zorg voor zieken en armen (ibidem, 
2).2 Pas aan het einde van de negentiende eeuw, na de formele scheiding tussen kerk en 
staat (1891), kwamen er ook andere civilsocietyorganisaties op, met name van andere kerk-
genootschappen. Zij stichtten ook scholen, ziekenhuizen en universiteiten (Landim 1993, 3; 
Landim e.a. 1999, 399).
Na de militaire coup in 1930 kwam president Vargas aan het bewind en onder zijn au-
toritaire regering werden de banden tussen de staat en de Rooms-Katholieke Kerk weer een 
stuk inniger. Katholieke organisaties werden gezien als belangrijk voor het handhaven van 
de sociale orde. Dit resulteerde in subsidies en belastingvoordelen voor die organisaties. Or-
ganisaties die de staat minder welgevallig waren, kregen het moeilijk of verdwenen onder de 
druk. Van 1946 tot en met 1964 was Brazilië weer een democratie en bloeide de civil society 
weer wat meer op.
In 1964 vond de volgende staatsgreep plaats. Militairen die bang waren voor de toene-
mende invloed van het communisme grepen de macht en hielden die twintig jaar lang vast. 
Een nieuwe periode van een autoritair regime brak aan. Veel civilsocietyorganisaties kregen 
het moeilijk en sommige werden verboden.3 Civilsocietyorganisaties waren in deze periode 
bijna per definitie actiegroepen tegen het regime.4 
2 Hiervoor worden twee mogelijke verklaringen gegeven. Aan de ene kant verzwakking van het in-
stituut kerk door de innige banden met de overheid, de kerk werd bijna een overheidsinstantie 
(Landim 1993, 2). Een andere mogelijke verklaring is de omvang van Brazilië: in een dergelijk land 
is het nauwelijks te doen om centraal en hiërarchisch alles onder controle te houden (vgl. Teixera 
e.a. 2002, 2). 
3 Binnen de Rooms-Katholieke Kerk staken twee stromingen de kop op. Eén die de coup goedkeurde 
en één die de civil rights beweging steunde. Mede dankzij de bevrijdingstheologie werd deze tweede 
stroming sterker. 
4 Dit is een bevestiging van een van de conclusies uit hoofdstuk 2, namelijk dat religieuze organisaties 
en instituten zich zowel kunnen inzetten voor een betere voedingsbodem voor een civil society als 
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Na de verkiezingen van 1984 maakte het tweede autoritaire regime plaats voor een in-
direct gekozen regering. Vervolgens waren er minder barrières en meer stimulansen, zoals 
gunstige belastingmaatregelen, voor civilsocietyorganisaties. Meer en meer kwamen civilsoci-
etyorganisaties op die niet gelieerd waren aan machtige instituten, maar ook niet per se zich 
daartegen keerden. Zo is 68% van de civilsocietyorganisaties in Rio de Janeiro in de periode 
1970-1986 opgericht, in São Paulo is dat 65%. Vanaf de jaren ’90 groeide het aantal civilso-
cietyorganisaties gestaag door en nam ook de breedte van de onderwerpen toe; zo nam het 
aantal milieu- en buurtorganisaties flink toe (Landim 1993, 11 e.v.; Teixera e.a. 2002, 33). 
Informeel bleef overigens de Rooms-Katholieke Kerk een belangrijke rol spelen. De kerk 
had bijvoorbeeld niet alleen een grote rol in de opkomst van veel civilsocietyorganisaties in 
de jaren ’70 en ’80, maar ook in die van seculiere organisaties zoals vakbonden (Landim e.a. 
1999, 399). 
De Rooms-Katholieke Kerk heeft een grote invloed op de civil society “in both popular-
izing the idea of philanthropy and providing the organizational framework for traditional as 
well as contemporary associations“ (Landim 1993, 7). In tijden van de autoritaire regimes 
bood alleen de Rooms-Katholieke Kerk een raamwerk voor organisaties. Evangelicalen had-
den en kregen weinig ruimte in het publieke domein.
Patronage
De wijze waarop evangelicalen zich tot de civil society verhouden, is sterk beïnvloed door 
patronage. Veel Brazilianen zien patronage als normaal onderdeel van de politiek (Graham 
1999, 210). Dit heeft niet alleen invloed op de politiek, maar ook op de civil society. Dit komt 
tot uitdrukking in het feit dat private belangen boven publieke belangen uitgaan (Teixera 
2002, 3).
In de afgelopen eeuwen is er een cultuur van patronage ontstaan die doorwerkt tot in de 
huidige tijd (Eakin 1998, 170, 200; Finan 2004, 32). Er is in Brazilië altijd een relatief kleine 
elite geweest die aan de macht was en beschikte over de productiefactoren. Anderen waren 
van die elite afhankelijk. Dat stimuleerde een ruil van steun (bijvoorbeeld politieke steun) 
voor privileges.5 Vanaf de koloniale tijd was er een kleine Portugese elite aan de macht en later 
werd het gezag overgedragen aan een kleine groep Brazilianen (Eakin 1998, 168). De sui-
ker- en koffieteelt droeg ook bij aan de vorming van een relatief kleine elite. Bij deze teelten 
was er sprake van slechts enkele (koloniale) landeigenaren met grote stukken grond en veel 
arbeiders (en eerder slaven) die voor werk afhankelijk waren van die paar landeigenaren. Dat 
maakte het volk en de elite ook sterk wederzijds afhankelijk (Eakin 1998, 181; Engerman en 
Sokoloff 2002, 35).
Het systeem van patronage werkte zowel top-down, van de koning naar onder in de hië-
rarchie, als bottom-up, van een huishouden omhoog. Een gezin zoekt bescherming en onder-
steuning en vindt die bij lokale patrons. Die patrons kunnen steun bieden in ruil voor steun 
aan de machthebbers (Graham 1999, 213,214). Een illustratie van patronage vormt de uit-
drukking ‘tomou posse’, die met name in het verleden gebezigd werd als iemand een aanstel-
zich daartegen kunnen verzetten (vgl. Herbert 2003, 69).
5 Al in de brief die officieel melding maakt van de ‘ontdekking’ van Brazilië wordt om een gunst ge-
vraagd. Ontdekker Pero Vaz de Caminha schreef in 1500 een brief aan de koning van Portugal om 
melding te maken van zijn ontdekking. In de laatste regels vraagt Vax de Caminha om gunsten voor 
zijn schoonzoon (Graham 1999, 209).
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ling kreeg als bijvoorbeeld ambtenaar. ‘Tomou posse’ betekent niet ‘in dienst treden’, maar ‘ik 
nam in bezit’. Van de ambtenaar werd dus ook verwacht dat hij diensten zou vragen; hij was 
immers de baas over een bepaald segment en kon eigen regels stellen. Ook in het hedendaagse 
Brazilië wordt de uitdrukking ‘tomou posse’ nog gebruikt (ibidem, 211). 
 Het feit dat het systeem van patronage nog steeds doorwerkt heeft met verschillende 
factoren te maken. In de eerste plaats is er nooit definitief afgerekend met het systeem, ook 
niet toen er vormen van democratie en politieke partijen ontstonden. Partijen werden vaak 
over bestaande structuren en relaties heen gelegd (Bieber 1999, 67). Patronage eindigde dus 
niet bij de republiek, ook niet bij de dictatuur en ook niet bij de herinvoering van de demo-
cratie. Hoewel door een steeds opener en participatievere vorm van politiek de invloed van 
patronage afneemt, stopt deze niet. Uit empirisch onderzoek blijkt dat er nog steeds sprake 
is van patronage. Zo gaat er meer geld van de centrale overheid naar die politici en die regio’s 
die de gekozenen steunden. Het gemiddeld inkomen in een dergelijke regio gaat er wel op 
vooruit, maar het geld komt met name ten goede aan de lokale elite. De ongelijkheid stijgt 
daardoor ook (Finan 2004, 32). Politieke participatie lijkt met name weggelegd voor een 
kleine bovenlaag van de bevolking waarbij private belangen boven de publieke gaan (Teixera 
2002, 2).6 De tweede factor die bijdraagt aan de blijvende invloed van patronage is onge-
lijkheid. In een egalitaire samenleving zullen cliënt-patroonrelaties minder voorkomen en 
minder sterk zijn dan in samenlevingen die meer hiërarchisch zijn opgebouwd. Ondanks het 
feit dat Brazilië een democratisch land is met een sterke economie, blijft er sprake van grote 
ongelijkheid. Het is één van de landen met de meest ongelijke inkomensverdeling van de hele 
wereld (Engerman en Sokoloff 2002, 33).7
Dat patronage doorwerkt in de houding van evangelicalen is aannemelijk, echter de wijze 
waarop is niet duidelijk. Gezien de historische verwevenheid van kerk en staat en de systemen 
van patronage, is het niet verwonderlijk dat er sprake is van een bescheiden civil society (Lan-
dim 1999, 398). De non-profitsector is vergelijkbaar met die in andere Latijns-Amerikaanse 
landen, maar beduidend minder ontwikkeld dan die in veel landen in het Westen (ibidem, 
394). Opmerkelijk is overigens dat velen de invloed van patronage op de civil society benoe-
men, maar dat niemand heeft uitgewerkt wat die invloed precies is. 
7 2 Religie en evangelicalen
Om de houding van de evangelicalen adequaat te analyseren en de achtergronden van moge-
lijke morele spanning met de omgeving te duiden, volgt eerst een beschrijving van de religi-
euze kaart van Brazilië, een overzicht van de evangelicale stromingen in Brazilië en een enkele 
6 Hiermee samenhangend heeft het concept ‘rechten’ in de Braziliaanse cultuur nog steeds vaak een 
andere lading dan in West-Europa. Een recht is niet een onvervreemdbare zaak die bij een persoon 
hoort, maar een gunst die een lagergeplaatste van een hogergeplaatste krijgt (Teixera 2002, 4). Een 
gezegde dat vandaag de dag nog steeds gebezigd wordt is Aos amigos tudo, aos inimigos, a lei, wat 
zoveel wil zeggen als ‘voor vrienden alles, voor vijanden de wet’.
7 Engerman en Sokoloff publiceerden dit artikel in 2002, het jaar waarin Lula da Silva president 
werd van Brazilië. Hij had zijn populariteit grotendeels te danken aan het feit dat hij uit een arme 
omgeving kwam en beloofde voor de armen daadwerkelijk iets te doen. In 2010 werd Lula’s kan-
didaat Rousseff gekozen. Verschillende nieuwsbronnen noemden Lula de patron van Rousseff (zie 
bijvoorbeeld Pyne 2010).
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opmerking over de buitenlandse invloeden op de evangelicale beweging.
Hoewel de meerderheid van de circa 190 miljoen Brazilianen rooms-katholiek is, valt met 
name de groei van de evangelicalen in de afgelopen decennia op. In 2010 bezocht paus Bene-
dictus XVI Brazilië, het land met absoluut gezien de grootste populatie rooms-katholieken. 
Maar veel media noemden als belangrijke of belangrijkste reden voor het bezoek het bieden 
van tegenwicht tegen de overgang vanuit de kerk van de paus naar met name pinkstergroe-
peringen (NRC, 9 mei 2007). 
 De opkomst van de evangelicalen is niet van recente datum. In 1990 schreef de 
Amerikaanse antropoloog David Stoll bijvoorbeeld een boek met als titel Is Latin America 
turning protestant? Zijn antwoord is niet een volmondig ja, maar het is duidelijk dat het aan-
deel evangelicalen sterk toenam en ook nu nog steeds toeneemt. 
Uit de World Values Survey van 2006 bleek dat 23% van de bevolking zich ‘evangelicaal’ 
noemt en 2% ‘protestant’. In eerdere volkstellingen – waar protestant en evangelicaal één 
categorie vormde – was dat aandeel veel lager: in 1950 3%, in 1970 6%, in 1991 9% en in 
2000 15%.8 Voor evangelicalen en niet-evangelicalen was deze laatste uitkomst verrassend 
hoog (Pierucci 2004, 20).9 Op dit moment is Brazilië het land met het op één na grootste 
aantal evangelicalen ter wereld, alleen de Verenigde Staten herbergt er meer (George 2002, 
104). 
De enorme groei van het aantal evangelicalen blijkt uit het feit dat in een onderzoek uit 
2006 62% van de pentecostalen aangeeft eerder een andere of geen vorm van religie te hebben 
aangehangen (73% komt uit de katholieke kerk). Slechts 38% is zijn of haar hele leven al pen-
tecostaal.10 Verder valt op dat er geen uitstroom is van protestantse kerken naar pentecostale 
groeperingen (PEW 2006, 33).
Het spreekt bijna vanzelf dat met een zo sterke stijging van het aantal evangelicalen het 
aandeel rooms-katholieke gelovigen in de Braziliaanse samenleving kleiner is geworden. In 
1980 was 89% van de bevolking rooms-katholiek, in 2000 was dat nog 74% en uit de data van 
de World Values Survey blijkt dat in 2006 nog maar 69% van de Brazilianen zichzelf rooms-
katholiek noemt.11 
8 In 1991 is in het kader van het World Values Survey een onderzoek gedaan in Brazilië. Tekenend is 
dat evangelicalen daar geen aparte groep vormen. Mensen konden daar aangeven rooms-katholiek 
of protestant te zijn. In deze survey noemden maar 40 respondenten zich protestant, op een totaal 
van meer dan 1000. 
9 NB: de censi zijn wel op een andere wijze uitgevoerd dan het World Values Survey. Het is dus niet 
correct om te stellen dat het aandeel evangelicalen tussen 2000 en 2006 met bijna 7% is gestegen. 
Maar dat het is gestegen, is zeer aannemelijk. 
10 18% gaf aan daarvoor geen religie aan te hangen. Dat is wel een heel hoog cijfer gezien de religio-
siteit in Brazilië. Het is aannemelijk dat een fors deel van deze 18% wel behoorde tot de Rooms-
Katholieke Kerk (gedoopt was), maar niet praktiserend lid was.
11 Overigens, het feit dat zoveel mensen zich rooms-katholiek noemen, betekent nog niet dat het ge-
loof ook wordt gepraktiseerd in kerkgang; minder dan 20% bezoekt wekelijks een mis (Riggs 2006b, 
137). Bij protestanten bezoeken relatief veel mensen religieuze vieringen. Het aantal protestantse 
voorgangers was in 1980 al meer dan tweemaal zo groot als het aantal rooms-katholieke priesters, 
18.600 tegen 8.600. En dat terwijl de Rooms-Katholieke Kerk meer dan twee keer zoveel kerkge-
bouwen had als de protestanten (42.600 tegen 20.300) (Le Bot, 1999: 166).
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Tabel 7.1: Religie in Brazilië 
Religie/denominatie Aandeel (in %)
Rooms-katholiek 69
Evangelicaal 23
Protestant 2
Traditioneel Braziliaans/spiritist 3
Overig 3
Bron: World Values Survey 200612
In Brazilië is het onderscheid tussen protestanten in het algemeen en evangelicalen lastig te 
maken. In de volksmond worden alle niet-rooms-katholieke christenen ook wel aangeduid als 
evangelicó	(Stoll 1990, 4). In de praktijk blijkt een groot aandeel van de protestanten evange-
licaal te zijn. Het laat enerzijds zien dat evangelicaal een koepelbegrip is en anderzijds dat de 
zelfindeling als evangelicaal per context verschillend is.
Het grootste verschil met Kenia wat betreft de religieuze kaart is de plaats van de Rooms-
Katholieke Kerk (Martin 2002, 132); waar in Brazilië meer dan 70% rooms-katholiek is en 
zo’n 15% protestant, is in Kenia 63% protestant en 26% rooms-katholiek (CBS 2004, 28; 
PEW 2006, 80). De verschillen tussen Brazilië en Kenia hebben veel te maken met de ach-
tergrond van de koloniale mogendheden, respectievelijk het rooms-katholieke Portugal en 
het overwegend protestantse Engeland. Met de overheidsdienaren en handelaren kwamen 
vaak ook missionarissen en zendelingen mee. Brazilië en Kenia wijken wat betreft het aandeel 
christenen (rooms-katholieken, protestanten en evangelicalen) sterk af van de Nederlandse 
situatie.
 
Globaal kunnen zes typen protestantse kerken worden onderscheiden (n.a.v. Westmeier 
1995, 15,16; Alvarez 1996, 31; Riggs 2006b, 142, 143): kerken in de diaspora (internationale 
kerken die met name bezocht worden door expats), etnische kerken (zoals de Anglicaanse 
of Lutherse, meestal gesticht door Duitsers, Engelsen of Nederlanders die Brazilië kwamen 
koloniseren), historisch protestantse kerken (kerken die vasthouden aan gewoonten van de 
zendelingen die de gemeenten stichtten tussen 1850 en 1945), ‘Holiness Protestants’ (kerken 
die de nadruk leggen op verandering van levensstijl), pentecostalen en neopentecostalen. 
De Holiness Protestants, de pentecostalen en de neo-pentecostalen kunnen alle drie als 
evangelicaal worden gekarakteriseerd (zie hoofdstuk 1.2). In Brazilië geldt dat ook de etni-
sche en de historisch protestantse kerken grotendeels evangelicaal zijn (vgl. Stoll 1990). De 
eerste categorie – de internationale kerken – is verwaarloosbaar vanwege de geringe grootte.
Met name de pentecostale en neopentecostale kerkgemeenschappen groeien hard. In 
2004 behoorde 70% van de evangelicalen tot deze gemeenschappen (Bohn 2004, 296). Ver-
moedelijk is dat percentage sindsdien alleen maar gestegen. 
Evangelicalen hebben gemiddeld genomen minder vaak een hogere opleiding genoten 
dan hun landgenoten. Van de volwassen Brazilianen heeft zo’n 15% een hogere opleiding af-
12 Op basis van zelfindeling, N=1307.
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gerond (vergelijkbaar met het Nederlandse HBO-niveau of hoger), bij evangelicalen ligt dat 
percentage op 8. Er is echter nauwelijks verschil in het gemiddelde inkomen (World Values 
Survey 2006) van evangelicalen en andere Brazilianen. 
Hieronder volgt een karakterisering op hoofdlijnen van drie groepen evangelicalen in 
Brazilië:  de pentecostalen, de neopentecostalen en de overige evangelicalen. 
Pentecostalen
Voor pentecostalen – de grootste groep evangelicalen in Brazilië - is geestelijke strijd een 
belangrijk thema. Het wereldbeeld van pentecostalen kenmerkt zich door een hoge mate van 
transcendentie. Pentecostalen leven met de opvatting dat elk leven geïnfecteerd is door demo-
nen en hangen de overtuiging aan dat hun leven en het lot van de wereld in de handen is van 
een persoonlijk God. Die God treedt op om de demonische machten te overwinnen. Verder 
ervaren pentecostalen persoonlijk de kracht van de Heilige Geest en wordt het leven geken-
merkt door lofprijzing (worship), vreugde en hoop (George 2002, 108; vgl. Droogers 1998, 6,7 
en Oro en Semán 2000, 613). In haar discoursanalyse van tot het pentecostalisme bekeerde 
alcoholisten, trekt Mariz vergelijkbare lijnen. Het gaat erom het kwaad – dat een transcen-
dente oorsprong heeft – uit te bannen. Verlossing van het kwaad is dan ook bevrijding van 
demonische machten. Na die verlossing is er dan ook nauwelijks sprake van schuldbesef, men 
kan er immers weinig aan doen als demonische krachten bezit van je nemen (Mariz 1998, 
205; vgl. Corten 1999, 62). 
Opvallend is dat de invloed die men de duivel toekent in verslavingen afhankelijk is van 
de sociale klasse. Pentecostalen uit lagere klassen duiden verslavingen vaak als demonisch, 
terwijl in de middenklasse meer psychologische verklaringen gebruikt worden (ibidem, 219). 
Dit blijkt ook bijvoorbeeld uit de houding ten opzichte van de samenleving en politiek. Als 
het slecht gaat met de samenleving zijn er demonische krachten aan het werk (Mariz, 1998, 
219), of is er sprake van een vloek vanwege sociale zonden, het slavernijverleden of vanwege 
de aanwezigheid van spiritistische religies (Freston 1997, 192). Uit cijfers blijkt dat er bij pen-
tecostalen veel aandacht is voor de spiritual warfare, 77% van de pentecostalen geeft aan zelf 
een goddelijke genezing te hebben gezien en 80% zegt getuige te zijn geweest van exorcisme 
(PEW 2006, 5). 81% stelt dat vandaag de dag engelen en duivels actief zijn (ibidem, 26).13
De eerste twee pentecostale genootschappen – en nog steeds de twee grootste – werden 
gesticht in 1910. Deze genootschappen ontstonden dus slechts vier jaar na de Azusastreet 
Revival in Los Angeles, die in het algemeen wordt gezien als de start van het pentecostalisme 
(zie hoofdstuk 1.3). De Congregação Christã do Brasil werd gesticht door de Amerikaans-Ita-
liaanse Luigi Francescon die in São Paulo werkte als zendeling en sociaal werker. In hetzelfde 
jaar stichtten de Zweden Gunnar Vingren en Daniel Berg een aantal gemeenten die zich 
later aansloten bij de Assembleia de Deus (Álvarez 1996, 34). De Congregação ontwikkelde 
zich tot een echt Braziliaans genootschap, de Assembleia was meer afhankelijk van met name 
Noord-Amerikaanse zendelingen (ibidem, 30). Bijna een derde van alle evangelicalen is aan-
gesloten bij een Assembleia de Deus (vgl. Freston 2001, 13; Mandryk 2012; Bohn 2004, 291). 
Neo-pentecostalen
Er zijn veel overeenkomsten tussen de pentecostalen en neopentecostalen. In Brazilië is er 
echter een relatief grote neopentecostale stroming die ook wat betreft de houding in de civil 
13 In het onderzoek van PEW vormen pentecostalen en neopentecostalen een groep.
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society zich op het eerste oog onderscheidt van de algemene pentecostale stromingen.14
Neopentecostalen vormen de zogenaamde derde golf van het pentecostalisme, na de eerste 
golf van het begin van de twintigste eeuw en de tweede golf van de jaren ’60 (charismatische 
beweging in veelal bestaande kerken). Net als bij de pentecostalen is er veel aandacht voor 
het bijzondere werk van de Heilige Geest (spreken in tongen, wonderen). Maar kenmerkend 
voor de neopentecostalen is de nadruk op geestelijke strijd (Oro en Semán 2000, 615; Van de 
Kamp 2011, 283). Die aandacht voor geestelijke strijd (spiritual warfare) is sterker dan bij de 
andere pentecostalen; het kwaad krijgt bij neopentecostalen bijna altijd transcendente trek-
ken. Gebed en duiveluitdrijving zijn middelen om tegen het kwaad te strijden. 
Veel neopentecostalen in Brazilië hangen een welvaartstheologie aan: ze delen de overtui-
ging dat het (op een goede wijze) volgen van God en Jezus leidt tot immateriële en materiële 
vooruitgang. Wie geeft aan de kerk – en dus aan God – zal veel terugontvangen (vgl. Van de 
Kamp 2011, 284). In totaal is 83% van de Braziliaanse pentecostalen en neopentecostalen het 
eens met de stelling dat God voorspoed geeft aan gelovigen, bij de overige christenen varieert 
dat tussen de 61 en 70 % (PEW 2006, 29).15 
De welvaartstheologie zorgt voor een kleinere afstand tussen de gelovigen en kerkge-
meenschappen enerzijds en de seculiere wereld anderzijds. Door de nadruk op materiële 
voorspoed, is de cultuur binnen dergelijke gemeenschappen anders dan in gemeenschappen 
waar daar minder nadruk op ligt (Oro en Semán 2000, 614). L.S. Campos spreekt in dit 
verband over het praktisch hedonisme van neopentecostalen (1996, 89). Volgens verschil-
lende auteurs is er meer sprake van een acculturatie naar de waarden en de praktijken van de 
rooms-katholieke, overheersende cultuur dan een afzetten ertegen (ibidem 1996, 89; Oro en 
Semán 2000, 616). “Neo-Pentecostal churches strive to establish themselves as the religious 
mediations that legitimate and advance secular goals attuned to other tendencies of modern 
culture” (Oro en Semán 2000, 616). 
Het bekendste voorbeeld van de neopentecostalen is de Braziliaanse Igreja Universal de 
Reino de Deus (IURD) (Universele Kerk van Gods Rijk). Deze kerk groeide sterk in het 
laatste decennium van de twintigste eeuw. De IURD is niet alleen veelbesproken vanwege 
de groei, maar ook vanwege een uitgebreid medianetwerk van TV- en radiozenders, de ban-
den met de politiek en hun controversiële werkwijze. Een voorbeeld van die werkwijze is de 
jaarlijkse zegening en uitreiking van olie uit Jeruzalem die mensen kunnen gebruiken tegen 
ziekten, familieproblemen of financieel ongemak. Knebelkamp spreekt over syncretisme als 
hij het over IURD heeft: de IURD gebruikt rituelen uit de (volks-) Rooms-Katholieke Kerk 
en de Afro-Braziliaanse religies (2003, 365). Bijna 7% van de evangelicalen is aangesloten bij 
de IURD van bisschop Macedo. De IURD is ook actief in zending in andere landen, met 
name in Portugal en Mozambique, maar ook bijvoorbeeld in Europa. In Nederland belegt de 
IURD op negen plaatsen bijeenkomsten.16 
Overige evangelicalen
Naast pentecostalen en neopentecostalen blijft er nog een groep evangelicalen over, met name 
14 Overigens is lang niet in alle gevallen exact vast te stellen of er sprake is van een pentecostale of 
neopentecostale groepering.
15 In het onderzoek van de PEW is geen onderscheid gemaakt tussen pentecostalen en neopente-
costalen.
16 Website www.ukgr.nl, augustus 2012.
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de ‘historisch protestanten’ (circa 10% van alle evangelicalen) en de baptisten (13%). 
De historisch protestantse kerken zijn opgericht in de negentiende eeuw door Duitsers 
(luthersen), Fransen (hugenoten), Engelsen (anglicanen) en Nederlanders (gereformeerden). 
Ze zijn over het algemeen traditioneel in de liturgie en orthodox in de leer. Een groot deel van 
hen kan dan ook als evangelicaal gekenschetst worden (vgl. Stoll 1990). Anders dan de (neo)
pentecostalen hebben de ‘historisch protestanten’ veel minder aandacht voor de geestelijke 
strijd en meer aandacht voor samenlevingsvraagstukken (Fleet 2001, 341). Zeker de presby-
teriaanse kerken zijn, meer dan de (neo)pentecostalen en de baptisten, elitekerken (Corten 
1999, 65). Ze zijn ook meer gericht op tekst en studie, terwijl de anderen meer aansluiten bij 
de beeldcultuur en de orale cultuur (Campos 1996, 89).
De baptisten nemen wat betreft leer, liturgie, aandacht voor geestelijke gaven en de aan-
sluiting bij de cultuur een middenpositie in tussen enerzijds de historisch protestanten en 
anderzijds de (neo)pentecostalen (ibidem).
Mengvormen
Het aantrekkelijke van een typering is dat het veel duidelijkheid verschaft. Alleen, zoals bij 
zoveel typeringen, doet ook deze te weinig recht aan nuances in het religieuze spectrum. Zo 
is binnen de Rooms-Katholieke Kerk bijvoorbeeld een sterke charismatische stroming aan-
wezig en kennen neopentecostale groepen in sommige gevallen weer spiritistische invloeden. 
Fonseca geeft een aardig voorbeeld van het feit dat bovenstaande typeringen niet altijd op-
gaan. Hij verhaalt van twee bekende religieuze leiders, de rooms-katholieke priester en zanger 
Marcello Rossi en een bisschop van de IURD, Marcello Crivella:
“Ten years earlier it would have been unimaginable to see a Catholic priest on television 
imitating elephants and birds and saying he sees angels (in the words of another of his 
hits) and a Pentecostal leader dedicating himself to disseminating a project of social de-
velopment on base of volunteering and whose lyrics demand action from the authorities 
in the fight against poverty and unemployment” (2008, 198) . 
In het vervolg van dit hoofdstuk wordt uitgegaan van de bovenstaande typeringen, maar zal, 
voor zover relevant, ook aandacht zijn voor de nuances in de religieuze kaart van Brazilië.
Internationale invloeden
Uit hoofdstuk 1 kwam naar voren dat de evangelicale beweging een internationale beweging 
is en dat er invloeden van evangelicalen in het ene deel van de wereld op evangelicalen in een 
ander deel van de wereld kunnen zijn. In Brazilië is er met name een Noord-Amerikaanse 
invloed op de evangelicalen. In de eerste plaats komt dit doordat veel zendelingen in het ver-
leden uit de VS kwamen met als resultaat dat enkele kerkgenootschappen nog nauwe banden 
hebben met hun moederkerk in de VS. Veel van die zendende kerken waren in reactie op de 
revolutionaire ideeën in Midden- en Latijns-Amerika beducht voor een links activisme en 
benadrukten dat de evangelicalen zich niet al te zeer met de samenleving moesten bemoeien 
(Stoll 2001, 138,139). Nog steeds komen veel zendelingen uit de VS (2060), maar dat aantal 
is kleiner dan het aantal Braziliaanse zendelingen dat in het land zelf werkzaam is (3440).17 
17 Daarmee is 2/3 van het aantal zendelingen van Amerikaanse afkomst. Andere grote groepen vor-
men Britten (210), Duitsers (200), Koreanen (140) en Canadezen (132). Brazilië ontvangt niet 
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Naast beïnvloeding door zendelingen en hun Amerikaanse kerken was er invloed via theolo-
gische lectuur. De Braziliaanse evangelicale gemeenschap was grotendeels afhankelijk van de 
Verenigde Staten, of in ieder geval het buitenland. Veel Amerikaanse lectuur is vertaald in het 
Portugees, terwijl er relatief weinig Braziliaanse theologische lectuur is. 
De Noord-Amerikaanse invloed moet echter niet overtrokken worden. Veel onderzoekers 
die casestudies doen in Latijns-Amerika verwerpen de stelling dat de VS van grote invloed 
is op het evangelicalisme in de Brazilië. Zo stelt Droogers (1998, 29) dat de opkomst van het 
pentecostalisme eerder een mondiaal dan een Amerikaans fenomeen is. Een fraaie illustratie 
daarvan is het feit dat een paar Zweedse zendelingen en een Italiaans-Amerikaanse zendeling 
het pentecostalisme naar Brazilië brachten. Freston noemt het ‘te simpel’ om te zeggen dat 
pentecostalen door de VS beïnvloed zijn om Amerikaanse belangen veilig te stellen. Volgens 
hem zijn pentecostalen juist heel lokaal en cultuurgebonden (1997, 185). De rituelen van de 
pentecostalen zijn meer beïnvloed door de Afro-Braziliaanse religies dan door buitenlandse 
invloeden (Bohn 2004, 291).18 
7 3 Vrije ruimte, bekrachtiging en spanning
Na de schets van de sociale context en de religieuze kaart volgt in de volgende paragrafen het 
zwaartepunt van deze casestudie: het onderzoek of de verschillende theoretische verwachtin-
gen in de casus Brazilië uitkomen. In deze paragraaf gaat het over de eerste twee verwachtin-
gen, respectievelijk ‘evangelicalen creëren vrije ruimten en ‘binnen die vrije ruimten worden 
evangelicalen bekrachtigd om actief te zijn in de civil society’. Vervolgens wordt beschreven 
in hoeverre er een morele en religieuze spanning is tussen evangelicalen en hun omgeving. In-
zicht in die spanning is nodig om te onderzoeken of er een relatie is tussen spanning, sociale 
actie, hulpverlening en gerichtheid op de eigen groep (paragraaf 4).
 
Vrije ruimten
Uit de literatuur blijkt dat evangelicalen sterke gemeenschappen creëren, dat wil zeggen ge-
meenschappen met een grote samenhang en duidelijke grenzen met de buitenwereld. De grote 
rol van de lokale geloofsgemeenschap voor de gelovigen blijkt allereerst uit het feit dat evan-
gelicalen vaak actief lid zijn binnen hun kerkelijke gemeenschap. Van de rooms-katholieken is 
in Brazilië ongeveer 50% actief lid (regelmatige kerkbezoeker), van de evangelicalen ruim 77%; 
anderhalf maal zoveel. Het aantal inactieve leden is in de Rooms-Katholieke Kerk twee keer zo 
groot (31 versus 15 %, World Values Survey 2006; Le Bot 1999, 165,166).19 Van de Braziliaanse 
pentecostalen bezoekt bijvoorbeeld 59% minimaal wekelijks een religieuze activiteit naast de 
reguliere dienst op zondag (PEW 2006, 22). Evangelicalen en met name pentecostalen neigen 
alleen veel zendelingen, maar stuurt er ook veel uit: in totaal 4754, waarvan het overgrote deel in 
Brazilië zelf aan het werk gaat, namelijk 3440. De overigen gaan met name naar Portugees spre-
kende landen (Portugal, Mozambique, Guinee Bissau), buurlanden (Perua, Paraguay) en een aantal 
naar de VS, het VK en Spanje ( Johnstone 2001, 120). 
18 Een aardige indicatie van die onafhankelijkheid is het feit dat in de VS 72% van de pentecostalen 
de war on terror van de VS steunt, terwijl dat percentage in Brazilië slechts 37 is; 50% is zelfs een 
uitgesproken tegenstander (PEW, 2006: 68).
19 Opvallend is dat in World Values Survey van 1991 slechts 29% van de rooms-katholieken en 60% 
van de protestanten aangaf actief te zijn in een kerk of religieuze organisatie.
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ernaar zich, meer dan rooms-katholieken, te organiseren, ook buiten de kerk om. Pentecostalen 
hebben verschillende soorten organisaties en instituten opgericht (Le Bot 1999, 165, 166). 
Het belang van de geloofsgemeenschap blijkt eveneens uit het feit dat evangelicalen en 
met name de pentecostalen veel geld aan de kerk geven. Verwacht wordt dat mensen hun 
tienden geven:  10% van hun inkomen afstaan aan de kerk. Hoewel vele gelovigen dat per-
centage niet halen, wordt er wel veel gegeven (L.S. Campos 1999, 88). Hier past echter een 
kanttekening: de reden voor mensen om bij te dragen is niet per se uit een grote passie voor 
het werk van de kerk of instemming met de doelstelling. In alle Braziliaanse religies heerst 
een cultuur van het geven van geld, pentecostalen vormen daarop geen uitzondering. Mariz 
(1996, 142,143) noemt drie mogelijke verklaringen voor het geefgedrag. In de eerste plaats 
kan een gift worden beschouwd als een offer of een ritueel (L.S. Campos 1999, 88; Oro en 
Seman 2000, 615). Een tweede verklaring is dat door het geven mensen een pact proberen te 
sluiten met het goddelijke. Net als bij de eerste verklaring kan het dan wel om een offer gaan, 
maar bij dit offer wordt iets terugverwacht, bijvoorbeeld bescherming, welvaart of gezond-
heid. Met name in neopentecostale kring gaat deze laatste verklaring op. Als derde noemt 
Mariz de cultuur van de potlach: wie het meeste geeft, heeft de meeste macht en door te 
geven toon je dat ook (1996, 143).20 
Bekrachtiging
Op grond van de literatuur zijn er aanwijzingen dat evangelicale gemeenschappen op vijf 
manieren bekrachtigend werken op de individuele gelovige: participatie, leiderschap, vaardig-
heden en verantwoordelijkheden, nadruk op het werk van de Heilige Geest en het creëren 
van autonome instellingen. 
De eerste manier van de individuele bekrachtiging is dat in evangelicale gemeenten leden 
snel gevraagd worden te participeren en – zeker in snelgroeiende gemeenten – een leidende 
rol op zich te nemen. Intensieve participatie en protestantisme zijn onlosmakelijk met elkaar 
verbonden in Brazilië (Mariz 1996, 138). Die intensieve participatie is een breuk met het 
Braziliaanse model van geringe sociale commitment (ibidem, 138; vgl. de eerste paragraaf 
over de kerk-staat relatie en patronage). Een element van de participatieve cultuur is het feit 
dat iedereen zijn of haar mening mag geven over hoe het er in de gemeente aan toe gaat of 
zou behoren te gaan (Corten 1999, 42). 
Een tweede heeft met leiderschap te maken. Door de sterke gemeenschappen en door 
leiders die opkomen uit die gemeenschappen zelf ondermijnen evangelicale gemeenschappen 
het rooms-katholieke systeem in Brazilië dat gebaseerd is op autoriteit en paternalisme. Zelfs 
in de meest progressieve rooms-katholieke kringen was er niet zoveel aandacht voor de rol van 
de individuele gelovigen (1999, 171).21 Deze breuk resulteert bijvoorbeeld in het feit dat evan-
gelicalen de grootste voorstanders zijn van particulier initiatief en het meeste moeite hebben 
met staatsbemoeienis als het gaat om onderwijs en gezondheidszorg (Bohn 2004, 319, 321).
Het aanleren van vaardigheden en verantwoordelijkheden (sociaal en moreel kapitaal, 
vgl. hoofdstuk 3.5), is een derde wijze van bekrachtigen. Leden van evangelicale kerken zijn 
 bijvoorbeeld actief in het leiden van Bijbelstudiegroepen, helpen mee bij de praktische orga-
20 In Brazilië is de potlachcultuur met name te zien tijdens carnaval.
21 Le Bot beschrijft in haar artikel niet alleen de situatie in Brazilië, maar neemt Latijns-Amerika 
als geheel. Mede op grond van deze observaties beschouwt ze de evangelicalen als een grass roots 
beweging.
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nisatie van de vieringen en gaan voor in gebed en zang in de vieringen. Hierdoor doen men-
sen vaardigheden op die ook buiten de eigen kring ingezet kunnen worden (vgl. Patterson 
2005, 1). Cijfers bevestigen deze wijze van bekrachtiging (zie tabel 7.2). 
Tabel 7.2 Lidmaatschap van organisaties naar geloof  (in %). 
 
Soort organisatie
Evangelicalen Rooms-katholieken
Lid Percentage van de  leden dat actief is Lid
Percentage van de 
leden dat actief is
Kerk of religieuze organisatie 93 83 82 62
Charitatieve/humanitaire organisatie 19 74 20 68
Natuur-/milieuorganisatie 5 59 7 40
Kunst-/muziek-/onderwijsorganisatie 13 74 15 67
Sport/recreatieve organisatie 16 73 21 63
Vakbond 14 45 21 48
Politieke partij 7 57 12 46
Bron: World Values Survey 200622
Twee zaken vallen op in deze tabel, ten eerste dat met uitzondering van kerken of religieuze 
organisaties evangelicalen ongeveer net iets minder vaak lid zijn van een maatschappelijke or-
ganisatie dan rooms-katholieken. De bekrachtigende werking van evangelicale gemeenschap-
pen houdt dus niet in dat gelovigen zich meer aansluiten bij maatschappelijke organisaties. 
Waar de bekrachtigende werking van gemeenschappen wel toe kan leiden, is dat als evange-
licalen eenmaal lid zijn, ze ook vaker actief zijn. Een alternatieve verklaring is dat de barrière 
voor evangelicalen om lid te worden van maatschappelijke organisaties hoog is, dat alleen de 
meest gedreven mensen zich aansluiten en dat die gedrevenheid de mate van activiteit bepaalt.
In (neo)pentecostale kring gaat er ten vierde ook een bekrachtigende werking uit van de 
22 Deze cijfers zijn niet geheel in overeenstemming met het onderzoek dat het PEW Forum heeft 
uitgevoerd in 2006. Uit die data komt naar voren dat pentecostalen minimaal even vaak behoren bij 
of zich inzetten voor bepaalde categorieën vrijwilligersorganisaties als gemiddeld. Als het gaat om 
onderwijs, muziek, cultuur (10%), vakbonden (4%), en politieke organisaties (2%) zitten pentecosta-
len op het landelijk gemiddelde. Bij welzijnsorganisaties (12%), community organisaties (13%) en 
vrouwengroepen scoren pentecostalen respectievelijk twee, twee en drie procentpunten hoger dan 
gemiddeld (2006, 49). Verschillen met de data van de World Values Survey kan deels zitten in de 
andere vraagstelling, maar dit kan het niet geheel verklaren. Met name het verschil bij vakbonden 
is erg groot: uit de World Values Survey komt dat 19% van alle Brazilianen actief of inactief lid is, 
bij het onderzoek van het PEW is dat slechts 4%: bijna een factor vijf verschil. Dit grote verschil is 
moeilijk verklaarbaar. Voor de rest van dit hoofdstuk valt – als er data van beide onderzoeken over 
hetzelfde onderwerp zijn – de keuze op de cijfers van het World Values Survey. De onderzoekspo-
pulatie is groter, representatiever (PEW geeft aan dat hun onderzoeksgroep ‘disproportianally urban’ 
is) en de WVS heeft een langere trackrecord. Overigens, de belangrijkste conclusie is gebaseerd op 
beide onderzoeken: evangelicalen of pentecostalen wijken wat betreft lidmaatschap en inzet voor 
vrijwilligersorganisaties nauwelijks af van het gemiddelde.
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nadruk op het werk van de Heilige Geest. Het feit dat de Heilige Geest in en door iedere ge-
lovige kan werken, benadrukt de waardigheid van het individu en zorgt voor bekrachtiging.23 
Ieder mens is volgens pentecostalen uniek in Gods ogen en heeft gaven om in te zetten. Ook 
het feit dat iedereen zelf geacht wordt de Bijbel te lezen, schept naast extra motivatie tot 
alfabetisering ook een kritische geest (Smith 1995, 14; Cottrel 2000, 4; Nolivos 2001, 234; 
George 2002, 107; Knebelkamp 2003, 195; Patterson 2005, 3, 4). Zeker in een cultuur die 
gestempeld is door patronage en door de Rooms-Katholieke Kerk met zijn sterke hiërarchie, 
is dat een bijna revolutionaire boodschap. 
Naast deze vier bekrachtigende werkingen via de gemeenschap van gelovigen, is er nog 
een vijfde wijze waarop evangelicale gemeenschappen hun leden bekrachtigen om actief te 
zijn in de civil society. Alleen al het feit dat er instituten of gemeenschappen zijn die financi-
eel autonoom zijn en niet afhankelijk van de overheid, is van invloed op de civil society (B.L. 
Campos 1999, 46). Alleen door er te zijn creëren protestantse kerken open ruimten voor de 
civil society als politiek onafhankelijke intermediaire organisaties (Smith 1995, 14). Meer 
specifiek voor evangelicale kerken geldt dat ze door hun interne structuur en samenhang 
kunnen fungeren als katalysator voor politieke actie, met name in landen met veel armoede 
en een lage educatiegraad (Patterson 2005, 22).
Bij de bekrachtigende werking van evangelicale gemeenschappen is een drietal kanttekenin-
gen te plaatsen. Zo hebben niet alle evangelicale gemeenschappen een antiautoritair karakter. 
In pentecostale en neopentecostale groeperingen is regelmatig sprake van een strikte hiërar-
chie en autoritair leiderschap. Die hiërarchie bestaat dan vaak uit twee lagen: enerzijds de 
voorganger en anderzijds de gemeenteleden. Bij de Igreja Universal is zelfs het spraakgebruik 
van de Rooms-Katholieke Kerk overgenomen; de hoogste leider, Macedo, wordt bisschop 
Macedo genoemd. (Neo-)pentecostale leiders zijn vaak krachtige persoonlijkheden die geen 
tegenspraak dulden (Oro en Seman 2000, 615).24 Een tweede kanttekening is dat hoewel 
evangelicale gemeenschappen democratiserend werken, dit niet betekent dat democratie als 
politiek systeem per definitie in hoog aanzien staat. Hoewel evangelicalen democratie als 
politiek systeem hoog waarderen, is het percentage evangelicalen dat democratie een slecht 
of heel slecht systeem vindt, iets hoger dan bij rooms-katholieken: 13 om 8% (World Values 
Survey 2006). Een derde kanttekening bij de bekrachtigende werking van evangelicale ge-
meenschappen is dat pentecostalen en neo-pentecostalen in Brazilië iets minder hechten aan 
de vrijheid van meningsuiting dan andere Brazilianen: 69% van de pentecostalen is voor de 
vrijheid van meningsuiting, in Brazilië als geheel ligt dat op 74% (PEW 2006, 62).
Ondanks deze kanttekeningen is de algemene conclusie dat in de Braziliaanse cultuur die ge-
domineerd wordt door het rooms-katholicisme evangelicalen vrije ruimten creëren met een 
waardenpatroon en levensstijl die afwijkt van de omgeving. Van de vrije ruimten en de ge-
23 Fonseca haalt de Braziliaanse econoom Lessa aan die twee bewegingen noemt die effectief zijn 
tegen ongelijkheid: evangelicalen en de funk movement. “Evangelical potential is due to the evan-
gelical’s bipolar structure of religious community and religious institution. This structure confirms 
the believer in his or her self-worth and superiority to others, which has implications for democratic 
life” (2008, 196).
24 Overigens, evangelicalen wijken niet af van andere Brazilianen wat betreft de waardering van een 
sterke politieke leider, 64% van zowel de evangelicalen als rooms-katholieken vindt dat goed of heel 
goed (World Values Survey 2006).
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meenschappen daarbinnen gaat een bekrachtigende werking uit. Of en hoe die bekrachtiging 
doorwerkt in de civil society, zal uit de rest van deze en de volgende paragraaf duidelijk worden.
Dit leidt ook tot de conclusie dat met de groei van het aantal en de omvang van de (neo)
pentecostale geloofsgemeenschappen ten koste van de rooms-katholieke kerk er per definitie 
een versterkende werking uitgaat voor de civil society. Er komen meer associaties bij en bin-
nen die associaties worden mensen sterker bekrachtigd om actief te zijn dan in hun eventuele 
voormalige religieuze associatie.
Spanning
Nu duidelijk is dat er vrije ruimten gecreëerd worden en er sprake is van bekrachtiging, is de 
vraag of die bekrachtiging ook buiten de eigen vrije ruimte gestalte krijgt. Volgens de ver-
wachting is dat afhankelijk van de morele en religieuze spanning met de omgeving. Allereerst 
is nodig om de spanning te peilen: is er sprake van hoge of lage spanning? In de volgende 
paragraaf wordt gekeken of de verwachtingen rondom inzet voor en buiten de eigen groep 
opgaan voor evangelicalen in Brazilië.
Uit de vorige paragraaf bleek dat er een bepaalde religieuze spanning is: evangelicalen 
vormen als exclusieve geloofsgemeenschap een minderheid, maar wel een minderheid binnen 
een tamelijk christelijke (rooms-katholieke) omgeving. De religieuze spanning zal door deze 
exclusiviteit hoger zijn dan in Kenia, waar evangelicalen een groter deel van de bevolking 
uitmaken en naast de evangelicalen relatief veel andere protestanten zijn. Op basis van de 
cijfers lijkt de religieuze spanning voor evangelicalen in Nederland hoger dan die in Brazilië. 
Echter, in Brazilië zijn evangelicalen een redelijk groot en groeiend deel binnen een rooms-
katholieke context. In Nederland is het aandeel evangelicalen veel kleiner, maar functioneren 
ze binnen een cultuur waar het protestantisme een grotere stempel op heeft gedrukt.  
Het is de vraag of er ook sprake is van morele spanning. Uit tabel 7.3 blijkt dat pente-
costalen op een aantal micro-ethische onderwerpen een duidelijk ander normenpatroon heb-
ben dan anderen (ter vergelijking zijn de cijfers van Kenia opgenomen). Of dat voor overige 
evangelicalen ook geldt, is niet bekend.
Tabel 7.3 Normen (gedrag dat nooit te rechtvaardigen is (in %)). 
Euthanasie Scheiding Nuttigen alcohol Abortus
Homosek-
sualiteit
Buitenechte -
lijke seks Polygamie
Gemiddeld 64 15 45 79 49 29 83
Pentecostaal 81 37 72 91 76 63 94
Charismatisch 62 12 40 76 46 36 85
Overig christen 63 15 46 82 46 21 85
Kenia
Gemiddeld 89 61 67 88 98 79 60
Pentecostaal 93 70 88 88 99 91 77
Charismatisch 96 71 79 89 98 86 73
Overig christen 83 51 39 81 98 61 46
Bron: PEW 2006, 36, 38, 39
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De verschillen tussen pentecostalen en de samenleving als geheel blijken kleiner dan de ver-
schillen tussen pentecostalen in Kenia en Brazilië. Met uitzondering van abortus en eutha-
nasie hebben pentecostalen in Brazilië in alle gevallen een normenpatroon dat meer over-
eenkomt met die van hun landgenoten dan met die van hun geloofsgenoten in Kenia. Dit is 
een signaal dat de sociale context een grote rol speelt. Als het gaat om scheiding, gebruik van 
alcohol, buitenechtelijke seks en polygamie lijkt de sociale context belangrijker te zijn dan de 
inhoud van de leer. Homoseksualiteit is een twijfelgeval, abortus en euthanasie zijn de enige 
twee punten waar de overtuiging van de pentecostalen uit beide landen elkaar naderen. 
Een aanwijzing voor mogelijke morele spanning is dat een deel van de evangelicalen, 
de pentecostalen, moreel kwaad nadrukkelijk benoemen: corruptie, alcohol, prostitutie. Dit 
kwaad wordt geduid in termen van een geestelijke strijd, een strijd tussen God en de dui-
vel (Corten 1999, 151). Er is dus zeker sprake van een gepercipieerde morele spanning. De 
geestelijke strijd kan spanning vergroten doordat het gaat om een absoluut goed versus een 
absoluut kwaad. Echter, of deze benadering van de pentecostalen echt leidt tot een grotere 
spanning met andere Brazilianen is de vraag. In de dagelijkse praktijk kan het accent op de 
geestelijke strijd de spanning verminderen, omdat het kwaad niet zozeer in mensen of activi-
teiten zelf wordt gezien, maar in de hogere machten. Er is dan geen morele spanning met de 
omgeving, maar met de geestelijke machten (vgl. Moberg in hoofdstuk 2.3). 
Spanning lijkt er niet alleen te zijn als het gaat om normenpatronen, maar ook als het 
gaat om levensstijl. Aansluiting bij een evangelicale groep kan grote veranderingen in het 
leven van een individu met zich meebrengen: er is sprake van minder machismo, minder 
dronkenschap, minder huiselijk geweld, minder verslaving, minder vreemdgaan en een toe-
genomen arbeidsproductiviteit bij zowel mannen als vrouwen (bv. Mariz 1999, 144; Martin 
1999; Berger 1999, 8,9; Stoll 1990, xv, 308; Hill, Cleland en Ali 2004, 20 ).25 Deze wijzi-
gingen in levensstijl hangen sterk samen met de vaak strikte normen die binnen de evange-
licale gemeenschappen gelden (Stoll 1990, 308, 331; Mariz 1995, 95; Mariz 1998, 20). De 
levensstijl en de bijbehorende normen dragen bij aan een burgerschapsstijl die stimulerend is 
voor de civil society, maar zij zijn niet in eerste instantie daarop gericht (George 2002, 107). 
Deze potentiële bijdrage aan de civil society van pentecostalen is lang buiten beeld gebleven 
(Dodson 1999, 31). Een nuancering bij bovenstaande gegevens over morele spanning, is dat 
de perceptie van het morele verval laat zien dat er weinig verschil is tussen pentecostalen en 
anderen. 83% van de pentecostalen zegt dat het moreel verval een heel groot probleem is, 
tegen 79% gemiddeld in Brazilië (PEW 2006, 65). 
Het numerieke succes van de evangelicalen wordt deels toegeschreven aan deze spanning 
met de cultuur en de wijziging in levensstijl. Met name voor armen is bekering en toetreding 
tot een pentecostale groepering een manier om uit de armoede te ontsnappen. De nieuwe 
persoonlijke ethiek en de nieuwe gemeenschap zorgen voor meer welvaart. Je kunt je eigen 
leven verbeteren door een persoonlijke keuze en je eigen levensstijl en moraliteit aan te pas-
sen (Stoll 1990, 306-314; Mariz 1996, 141; George 2002, 106; Smilde 2002, 15; Bohn 2004, 
292).26 Hiermee is er een verwantschap met de eerste christengemeente zoals die geschetst 
wordt in Handelingen 2: een groep met sterke interne betrokkenheid, een betrokkenheid op 
25 Niet-evangelicalen gaan 3 tot 5 maal vaker vreemd dan evangelicale mannen, afhankelijk van de 
regio (Hill, Cleland en Ali, 2004: 20).
26 Overigens leggen neopentecostale gemeenschappen veel minder nadruk op ethiek en levensstijl dan 
de pentecostalen, L.S. Campos spreekt zelfs van een praktisch hedonisme (1999, 89).
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de armen en een groep die groeit. Voor de Rooms-Katholieke Kerk was de evangelicale aan-
trekkingskracht op de armen een bittere pil. De kerk koos, net als andere Rooms-Katholieke 
Kerken in Latijns-Amerika, voor de armen. De bevrijdigingstheologie en de Comunidades 
Eclesia de Base speelden daarin een grote rol (vgl. Adriance 1992, S56). Echter, ondanks deze 
inzet kozen de armen massaal voor de evangelicale en met name pentecostale kerken. En dat 
terwijl die laatsten zich niet alleen afzijdig hielden van directe hulp aan minderbedeelden, 
maar zelfs in de jaren ’80 het bij armen impopulaire regime steunden (Stoll 1990, 308; Cor-
ten 1999, 25). De belangrijkste reden lijkt te zijn dat de bevrijdingstheologie iets was vóór de 
armen en niet van de armen.27 Mede daardoor sloot de boodschap ook niet goed aan bij de 
cultuur van de armere delen van de bevolking. De bevrijdingstheologie was een revolutionaire 
theologie die wilde zorgen voor een andere maatschappelijke orde. Aan de andere kant be-
staan pentecostale gemeenschappen ook uit de armen en is hun aanpak van armoede – voor 
zover daarvan gesproken kan worden – veel praktischer. Het gaat pentecostalen er niet om 
de samenleving te veranderen, maar om zelf uit de armoede te komen of met armoede om te 
gaan. Een gevleugelde uitspraak luidt dan ook: “de kerk koos voor de armen en de armen ko-
zen voor het pentecostalisme” (Miller 2003, 6). Evangelicalen in Brazilië vormen daarmee een 
mooie illustratie van de titel van dit proefschrift, zij staan in de gunst bij het hele volk. O beter 
gezegd, evangelicalen staan in de gunst bij een groot deel van het arme gedeelte van het volk. 
De macro-ethische spanning lijkt gering. Evangelicalen blijken op veel macro-ethische 
punten niet anders te scoren dan rooms-katholieken. Standpunten over wat het belangrijkste 
is voor de politiek van het land, voorkeur voor staatseigendom van bedrijven, mening over of 
de overheid of individuen meer verantwoordelijkheid moeten nemen en de zelfindeling op 
een politieke links-rechtsschaal wijken niet noemenswaardig af van die van rooms-katholieke 
landgenoten (World Values Survey, 2006)/ Evangelicalen zien zichzelf ook niet apart staan 
van de samenleving. 90% van de evangelicalen (tegen ruim 94% van de rooms-katholieken) 
zegt dat hij of zij onderdeel is van de lokale gemeenschap (World Values Survey 2006).
De conclusie is dat er in ieder geval sprake is van een hoge religieuze spanning en een 
hoge morele spanning op het terrein van de micro-ethiek. Vermoedelijk is de macro-ethische 
spanning laag.
7 4 Afsluiters?
Uit de vorige paragraaf bleek dat evangelicalen actief zijn binnen hun eigen geloofsgemeen-
schap en dat dit tot bekrachtiging leidde. Vervolgens bleek dat er sprake is van een hoge reli-
gieuze spanning en hoge morele spanning op het terrein van de micro-ethiek. Vermoedelijk is 
er ook sprake van een gepercipeerde hoge morele spanning. Bij een hoge morele en religieuze 
spanning is de verwachting dat evangelicalen zich opstellen als ‘afsluiters’. Dat houdt in dat 
ze primair gericht zijn op hulpverlening binnen de eigen gemeenschap en dat sociale actie via 
evangelicale groepen gericht is op het in stand houden van de eigen vrije ruimte. 
27 Een aanwijzing hiervoor is het feit dat voor evangelicalen de belangrijkste reden voor het doen van 
vrijwilligerswerk identificatie is met degenen voor wie het werk bestemd is (90% van de evangelica-
len noemde dat een belangrijke of zeer belangrijke reden). Bij rooms-katholieken is identificatie wel 
belangrijk (78,2), maar er zijn veel andere zaken die belangrijker zijn (World Values Survey 1991). 
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Inzet via eigen groepen?
Er zijn enkele aanwijzingen dat de verwachting dat evangelicalen zich inderdaad met name 
via eigen organisaties of gemeenschappen inzetten, uitkomt. Uit het onderzoek van PEW 
blijkt dat in ieder geval pentecostalen zich vaker inzetten via de kerk of een religieuze orga-
nisatie dan gemiddeld (2006, 214 e.v.). Bij lidmaatschap van en/of inzet voor de lokale ge-
meenschap via een organisatie doet van de pentecostalen bijna 70% dat via kerk of religieuze 
organisatie tegen 45% gemiddeld in Brazilië (ibidem, 218). Ook wat betreft andere organisa-
ties (vrouwengroepen, culturele organisaties e.d.) is een heel groot deel van de pentecostalen 
aangesloten of actief via kerk of vrijwilligersorganisaties.28 Naast deze cijfers, bleek uit de 
bespreking van de literatuur in de vorige paragraaf dat evangelicalen geneigd zijn tot het 
oprichten van evangelicale organisaties en dat binnen het totaal aan evangelicale organisaties 
met name de lokale geloofsgemeenschap een belangrijke rol speelt.
Inzet voor de eigen groep?
De verwachting is dat evangelicalen in Brazilië door de hoge religieuze spanning en hoge micro-
ethische spanning zich met name richten op de eigen groep. Deze verwachting komt niet uit. 
Uit de cijfers over lidmaatschappen van maatschappelijke organisaties bleek al (tabel 7.2) 
dat evangelicalen slechts iets minder vaak dan rooms-katholieken lid zijn van natuur- en mi-
lieuorganisaties of organisaties op het terrein van de kunst en sport. En ondanks de inzet via 
eigen organisaties zijn er aanwijzingen dat de laatste jaren evangelicalen in het algemeen en 
pentecostalen in het bijzonder meer expliciet gericht zijn op groepen buiten de eigen vrije 
ruimte. Mariz stelde in 1995 dat pentecostalen minder dan rooms-katholieken en spiritisten 
aan filantropie doen, zeker ten behoeve van mensen buiten de groep (141). Freston schrijft 
twee jaar na de opmerking van Mariz dat evangelicalen (in het algemeen dus) op steeds meer 
publieke terreinen actief worden; daarbij noemt hij sport, media, politiek maar ook bijvoorbeeld 
het carnaval in Rio waar evangelicalen met decent geklede danseressen optreden (1997, 192). 
Weer drie jaar later schrijven Oro en Semán dat pentecostalen zich meer en meer beschouwen 
als een onderdeel van de samenleving (2000, 605). In 2006 blijkt uit onderzoek van het PEW 
Forum dat 87% van de pentecostalen en neopentecostalen zegt dat gelovigen zich dienen in te 
zetten voor de armen; dat is 10 procent meer dan het landelijk gemiddelde (PEW 2006, 30). 
Of ook daadwerkelijk 87% zich inzet voor armen is niet gevraagd in het onderzoek. Overi-
gens, het is niet zo dat pentecostale kerken bij hun ontstaan helemaal geen oog hadden voor 
sociale omstandigheden. Zoals hierboven al beschreven was de stichter van een van de eerste 
pentecostale kerken in Brazilië, de van oorsprong Italiaanse arbeider Luigi Fransecon, actief in 
het sociaal werk in São Paulo (Álvarez 1999, 34).29 Ook bijvoorbeeld  bisschop Macedo van de 
28 Ook uit oudere cijfers van het World Values Survey (1991) komt wel duidelijk naar voren dat 
evangelicalen zich veel meer dan rooms-katholieken inzetten via religieuze organisaties. Van de 
protestanten deed 33% vrijwilligerswerk voor een religieuze organisatie, bij rooms-katholieken lag 
dit percentage op 12%. In het algemeen deden veel meer evangelicalen vrijwilligerswerk dan rooms-
katholieke landgenoten, 66 tegen 39%.
29 Een aanwijzing dat zelfs pentecostalen niet world rejecting of other-worldly waren (zie hoofdstuk 
2). Overigens lijkt het erop dat pentecostalen meer this-worldly zijn geworden, ook in hun leer (bv. 
Fleet, 2001: 341). Doug Petersen, pentecostaal en gepromoveerd op de studie Not by Might, nor by 
Power, A Pentecostal Theology of Social Concern in Latin America (1996), geeft aan dat pentecostalen 
meer aandacht hebben gekregen voor de ‘hele mens’; daarmee duidt hij op zowel spirituele, psychi-
sche als fysieke aspecten van het mens-zijn (147, vlg. B.L. Campos, 1996: 49).  Volgens Petersen lag 
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Igreja  Universal zette vanuit zijn kerkgemeenschap in de jaren ’90 een aantal sociale projecten 
op. Freston tekent daarbij aan dat hij dat met name deed in reactie op de positieve belangstel-
ling die de associação evangélica kreeg van de nationale pers voor sociale projecten (2001, 37).30
Of deze toenemende gerichtheid op de samenleving het gevolg is van een afnemende 
morele of religieuze spanning, is uit de literatuur niet te herleiden. In het onderzoek bij 
IFES-Brazilië zal er aandacht zijn voor deze mogelijke relatie.
Sociale actie en patronage
De verwachting is evangelicalen bij een hoge religieuze en morele spanning sociale actie 
inzetten ter bescherming van de eigen groep.
Wat betreft sociale actie zijn er twee tendensen te zien. Ten eerste een tendens waarbij 
evangelicalen inderdaad sociale actie en met name politiek inzetten voor het beschermen van 
de eigen groep. Daarnaast is er ook een andere beweging; namelijk een waarbij evangelicalen 
zich richten op transformatie van de samenleving. 
Om mee te beginnen, sociale actie vindt voor Braziliaanse evangelicalen met name plaats 
via de politiek. Sinds de jaren ’90 is er een sterke groei te zien in de politieke betrokkenheid 
van evangelicalen, inclusief de pentecostalen en neopentecostalen (Mariz, 1996; Freston 1999, 
199; Freston, 2001). In de jaren ’80 was de kritiek dat pentecostalen a-politiek waren, vanaf de 
jaren ’90 luidt de kritiek meer en meer dat ze geloof en politiek vermengen (Mariz 1996, 132). 
Wat betreft de interesse in politiek wijken evangelicalen aan het begin van de eenentwintigste 
eeuw weinig af van het gemiddelde in Brazilië. 47% van de evangelicalen is enigszins of erg 
geïnteresseerd in politiek, van de rooms-katholieken geldt dit voor 50% (World Values Survey, 
2006). Evangelicalen hebben ook ongeveer net zoveel vertrouwen in politiek en overheid als 
rooms-katholieke landgenoten.31
dit impliciet al in de pentecostale theologie, maar is dat nooit echt geëxpliciteerd. Worldly in de pen-
tecostale theologie is wat vaak wordt aangeduid met transformation. Hierboven werd duidelijk dat 
die transformatie transcendente trekken heeft - het gaat erom een bovenaards gevecht tussen God en 
duivel te beïnvloeden door gebed – maar die transformatie krijgt heel praktisch gestalte. Pentecosta-
len willen veranderingen, transformaties teweegbrengen in de lokale context. Die transformaties zijn 
dan gericht op zowel het fysieke als het spirituele welzijn van mensen (Petersen, 1996: 148; Novilos, 
2002). Novilos zegt dat mensen in navolging van Jezus de taak hebben om hun gemeenschap te 
transformeren (234). Hoewel Novilos geen theologische verhandeling houdt, komt zij met een aantal 
motieven voor pentecostalen om zich te richten op transformatie: Jezus als Redder (herstel van de 
oorspronkelijke identiteit, helen van relaties), Jezus als Heiliger (“to live and grow together towards 
perfection”), Jezus als Doper met de Heilige Geest (dit stelt mensen in staat om “to live in an escha-
tological community without discrimination” en “a prophetic community empowered to witness”), 
Jezus als Heler (helen van psychische, fysieke, spirituele en emotionele problemen) en het laatste 
motief Jezus als de komende Koning (leven in het licht van de eeuwigheid). 
30 Ondanks het feit dat de centrale plaats van de lokale kerkgemeenschap een gegeven is voor evan-
gelicale Brazilianen, blijkt er nauwelijks sprake te zijn van een ecclesiologie, een leer over het func-
tioneren van de kerk zelf. Paddila en Yamamori duiden het gebrek aan een ecclesiologie als een 
belangrijke lege plek in de Latijns- Amerikaanse evangelicale theologie (2004: 11). Van de 7100 ti-
tels van een evangelicale boekuitgever kunnen er slechts twee onder ecclesiologie geschaard worden 
(ibidem, 11). Hoewel dat niet betekent dat er bij andere uitgevers geen boeken over dit onderwerp 
zijn gepubliceerd, geeft het wel aan dat de kerk als instituut niet een onderwerp is van veel reflectie. 
Hoe de redacteuren zelf de kerk zien, blijkt uit de titel The Local Church, Agent of Transformation: een 
lokale kerk hoort bij te dragen aan de transformatie van de eigen buurt.
31 Van de evangelicalen heeft 22% enig of veel vertrouwen in politieke partijen en 48% enig of veel 
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Hoewel er nauwelijks verschillen zijn wat betreft interesse en vertrouwen in politiek, zijn 
evangelicalen minder vaak lid van een politieke partij: 7% tegen 12% van de rooms-katholieken 
(ibidem, zie tabel 7.2). Ook het aantal politici in de Senaat en het Huis van Afgevaardigden 
blijft ruim onder het percentage van evangelicalen in de Braziliaanse samenleving (Freston 
2001, 19; Fonseca 2008, 178). Als evangelicalen zich met politiek inlaten, gebeurt dat vaak 
met bewoordingen en beelden die aansluiten bij de evangelicale achterban. In 1994 gebruikte 
bijvoorbeeld een evangelicale groep die toenmalig presidentskandidaat Lula steunde zinsne-
den als “demonen moeten uit de samenleving worden verbannen in naam van gerechtigheid 
en democratie. Wij verlangen naar een Brazilië dat vrij is van spirituele onderdrukking zoals 
honger, werkloosheid, inflatie, corruptie en georganiseerde misdaad” (Freston 1997, 193). 32 
Politiek blijkt in Brazilië een manier om de eigen leefwereld te beschermen tegen in-
vloeden van buitenaf. Dat activisme krijgt gestalte in de strijd tegen drugs en het homohu-
welijk en de bescherming van collectieve belangen, zoals gunstige financiële regelingen voor 
kerkgenootschappen en het in stand houden van eigen media-imperia.33 Freston stelt dat 
de politisering van de pentecostalen sinds de jaren ’90 hieraan gerelateerd is: “The causes of 
vertrouwen in de regering. Voor rooms-katholieken is dat respectievelijk 22 en 47%. 
32 Hoewel Lehmann (1996) beweert dat “their (pentecostalen, CV) most radical feature is indif-
ference to sponsorship and to patronage from the intelligentsia” lijkt dit dus niet op te gaan, zeker 
niet aan het begin van de eenentwintigste eeuw.
33 In Brazilië hebben veel kerkgenootschappen hun eigen radio- en zelfs televisiestations.
Sociale actie en hulpverlening in de praktijk: hiv/aids
Illustratief voor de houding van evangelicalen rondom hulpverlening en sociale actie is de aanpak 
van hiv/aids. Volgens Parker speelden religieuze instituten een grote rol in de maatschappelijke 
reactie op het virus (2003: 163). De aanpak vanuit rooms-katholieke kring was niet eenduidig. In 
de jaren ’80 werd hiv/aids vooral geassocieerd met immoreel gedrag. Condoomgebruik was uit den 
boze. Hierdoor kwam hiv/aids niet op de agenda van de gezondheidszorg, maar werd het veeleer een 
morele kwestie. In de loop van de jaren klonken vanaf rooms-katholieke zijde ook andere geluiden, 
minder moralistisch. Er werden hospices en ‘thuiszorgprogramma’s’ opgezet. Meer en meer kwam 
de nadruk te liggen op solidariteit met de hiv/aidsslachtoffers (164-166). Evangelicalen waren meer 
consistent in hun reactie op hiv/aids. Parker kenschetst die als conservatief of zelfs reactionair (166). 
De evangelicalen leggen vooral nadruk op de moraal; hiv/aids zou voorkomen moeten worden door 
een goede levensstijl (geen overspel, geen homoseksualiteit). Van de pentecostalen ziet 37% hiv/aids 
als een straf van God (PEW 2006, 37). Nog steeds zijn de evangelicalen tamelijk conservatief in hun 
reactie op hiv/aids, maar omdat die reactie niet nationaal georganiseerd is, hebben evangelicalen veel 
minder invloed dan de rooms-katholieken op het beleid ten aanzien van hiv/aids. De laatste jaren 
klinkt het geluid met de komst van de zogenaamde ‘banca evangelica’ in het Braziliaanse parlement 
meer door (167). Parker duidt dit als negatief door hun ‘short-sighted’ en ‘counter-productive’ maat-
regelen en de oppositie tegen liberalisering. Naast deze ‘morele’ hoofdstroom is er ook een groep be-
staande uit meer progressieve evangelicalen die hospices en hulpprogramma’s opzet. Onder hen was 
bijvoorbeeld Caio Fabio, de voormalige leider van de Associação Evangélica Brasileira (Evangelical 
Alliance). Deze programma’s zijn volgens Parker vaak geïsoleerd en niet geïntegreerd in een breder 
beleid of visie ten opzichte van hiv/aids. 
180
pentecostal politicisation have to do with the evolution of the religious field and the defence 
of sectarian frontiers” (Freston 2001, 21). Dit lijkt te duiden op het versterken of veilig stel-
len van de grenzen van de eigen vrije ruimte omdat er een spanning is met de samenleving.
Hoewel het opkomen voor de eigen vrije ruimte een rol speelt bij het politieke optreden 
van evangelicalen en met name pentecostalen, is een andere factor van groter belang: veel 
pentecostalen begeven zich in de politiek in lijn met de traditie van patronage, primair voor 
het eigenbelang.
Politiek is voor voorgangers en voorgangerfamilies een manier om te zorgen voor upward 
social mobility. Voorgangers zelf, hun zonen of hun schoonzonen worden vaak kandidaat ge-
steld voor een publieke functie en krijgen daarbij officieel of officieus steun van een kerk-
genootschap. Dat de partijkeuze van evangelicale leiders van belang is, blijkt uit het feit dat 
18,6% van de evangelicalen hun stem laat bepalen door hun leiders. Daarmee is het stemad-
vies van evangelicale leiders van groter belang dan het partijprogramma (voor 13% bepalend) 
(World Values Survey 2005).34 De ‘Nationale Raad van Voorgangers’ waar Macedo, de bis-
schop van de Igreja Universal, leider van was, stelde vaak zelf min of meer officiële kandidaten 
vast (Freston 1996, 206). Caio Fabio, de jonge charismatische leider van de AEVB, Associação 
Evangélica Brasiliera (Evangelicale Alliantie van Brazilië) streed tegen deze praktijken omdat 
ze in zijn ogen in strijd waren met de ‘tien geboden van de ethische stem’ die de AEVB voor 
de verkiezingen van 1994 opstelde.35 Vier van die geboden gaan rechtstreeks in tegen de macht 
van de voorgangers. Zo moeten christenen hun eigen zienswijze op de sociale werkelijkheid 
niet negeren, ook niet als een voorganger een andere mening is toegedaan. Verder moet een 
christelijke kiezer zich niet schuldig voelen als zijn politieke keuze anders is dan die van de 
voorganger. Dit mede vanwege het ‘gebod’ dat het woord van de voorganger over politieke 
zaken gehoord moet worden als het woord van een medeburger en niet als een goddelijke 
profetie (Freston 2001, 38, 39).
Transformatie
Deze gerichtheid op het eigen belang of het belang van de groep is niet het hele verhaal 
over sociale actie en evangelicalen in Brazilië. In het algemeen lijkt er in de afgelopen twee 
decennia sprake te zijn van een groeiend maatschappelijk bewustzijn onder evangelicalen.36 
Dat bewustzijn vertaalt zich in sociale actie gericht op transformatie van de samenleving als 
geheel, waaronder ook een grotere betrokkenheid bij politieke zaken. 
34 Bij rooms-katholieken liggen deze cijfers behoorlijk anders. Voor 16% van hen is het partijpro-
gramma het belangrijkst en slechts 8% laat zich leiden door het advies van pastores of bisschoppen. 
Overigens, voor alle Brazilianen is het het belangrijkste dat de partij en de vertegenwoordigers 
‘eerlijk’ zijn (evangelicalen scoren hier 52%). 
35 Deze ethische code vormde overigens een van de barrières voor Macedo om zich aan te sluiten bij 
de AEVB. 
36 Wat vermoedelijk een rol speelde in het politieke ontwaken was dat er onder de elite – zoals politici 
– neopentecostale bekeerlingen waren. Le Bot noemt dit zelfs de belangrijkste reden waarom evan-
gelicalen in Latijns-Amerika politiek actief werden (1999, 170). De studie van Le Bot gaat over heel 
Latijns-Amerika, de vraag is of de andere factoren die hij noemt ook opgaan voor Brazilië, namelijk 
het anticommunismebeleid van de VS en het feit dat met het wegvallen van de rooms-katholieke 
steun voor anticommunismebeleid de anticommunisten op zoek waren naar nieuwe steun en die 
vonden bij met name de pentecostalen (1999, 169,170). Bij andere auteurs is er nauwelijks iets over 
terug te vinden. Later in dit hoofdstuk komt de invloed van de VS in een breder kader aan bod.
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Uit onderzoek van het PEW komt naar voren dat Braziliaanse pentecostalen – van wie 
nog meer dan van evangelicalen in het algemeen verwacht wordt dat ze afkerig zijn van 
sociale actie – zich meer dan de gemiddelde Braziliaan bezig houden met sociale actie en 
sociale actie ook belangrijker vinden. 87% van de pentecostalen stemt in met de stelling dat 
gelovigen zich in moeten zetten voor ‘recht voor de armen’. Met die 87 procent scoren pen-
tecostalen 10 procent hoger dan het Braziliaanse gemiddelde (PEW 2006, 30). Uit dit cijfer 
blijkt ook dat het niet alleen gaat om sociale actie om de eigen vrije ruimte in stand te houden, 
maar ook om transformatie van de samenleving. Uit hetzelfde onderzoek van de PEW blijkt 
dat een grote meerderheid van pentecostalen (65%) vindt dat religieuze groeperingen zich 
mogen of moeten uitspreken over politieke issues. Hiermee scoren de pentecostalen niet al-
leen hoger dan het gemiddelde (57%), maar ook hoger dan charismatische katholieken (61%) 
en overige gelovigen (53%) (2006, 57). Als het gaat om andere vormen van sociale actie zoals 
protesteren of het tekenen van petities, zijn er nauwelijks verschillen tussen evangelicalen en 
rooms-katholieken (Latinobarometro 2005).37
Conclusies
De verwachtingen over de houding van evangelicalen in relatie tot morele en religieuze span-
ning komen deels uit. Zo is het waarschijnlijk dat de hoge religieuze spanning in Brazilië van 
invloed is op de veelheid aan evangelicale organisaties. Echter, de verwachting dat bij hoge 
religieuze spanning en hoge morele spanning evangelicalen vooral activiteiten op de eigen 
groep richten, zich gedragen als afsluiters, blijkt niet uit te komen. Evangelicalen hebben een 
bredere agenda, ze willen zowel met hulpverlening als via sociale actie en met name politiek, 
de samenleving dienen. Tegelijkertijd zijn er ook aanwijzingen dat een groot deel van de 
evangelicalen, namelijk de pentecostalen en neopentecostalen, politiek wel inzetten om de 
eigen vrije ruimte te beschermen en het eigenbelang te dienen. Die gerichtheid op het eigen-
belang lijkt met name verklaard te kunnen worden door de ingesleten patronagesystemen.
7 5 ABUB en ‘missão integral’
Naast de literatuurstudie en analyse van bestaande data vindt onderzoek naar de houding van 
evangelicalen in de civil society en de geformuleerde verwachting plaats aan de hand van een 
onderzoek bij evangelicale organisaties38 die representatief zijn voor evangelicalen. In Brazilië 
37 Overigens, ook uit cijfers uit 1991 bleek dat evangelicalen – toen nog met een groter aandeel niet-
pentecostalen – sociale en politieke actie belangrijk vonden. Zo noemde 48% van de evangelicalen 
het tot stand brengen van sociale en politieke verandering een belangrijke of heel belangrijke reden 
om vrijwilligerswerk te doen (voor rooms-katholieken was dat 47%). Voor slechts 30% van de evan-
gelicalen die vrijwilligerswerk deed was sociale verandering geen belangrijke reden om dat werk te 
doen, bij rooms-katholieken was dat zelfs 42% (World Values Survey 1991). 
38 Tijdens het onderzoek trad een grote complicatie op. Het bleek lastig te zijn vanuit Nederland 
mensen van de Evangelical Alliance, de AEVB te benaderen. Eenmaal in Brazilië bleek de AEVB 
een organisatie te zijn die nauwelijks meer bestond: er was geen directeur, geen kantoor en er waren 
amper bestuursleden. Voormalig directeur Caio Fabio liet per email weten: “Practically speaking we 
could say that AEVB is over, or completely meaningless in relationship to everything what is going 
on in Brasil” (juni 2006). Uiteindelijk is er een interview gehouden met een recente ex-voorzitter 
(Key Yuassa). Het interview met de laatste voorzitter – Ariovaldo Ramos - kon geen doorgang 
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is door middel van interviews en documentanalyse (zie hoofdstuk 4.3 en 4.4) onderzoek ge-
daan bij de Braziliaanse IFES-beweging, de Aliança Biblica Universitaria do Brasil (ABUB).39 
De Braziliaanse IFES-beweging Aliança Biblica Universitaria do Brasil (ABUB) heeft in 
de evangelicale wereld een heel eigen positie. Om die positie te kunnen duiden en de houding 
van de ABUB in de civil society goed te analyseren volgt in deze paragraaf eerst een beschrij-
ving van de ABUB aan de hand van organisatievorm en organisatiegrootte en doelstellingen. 
Vervolgens komt de strijd over missão integral aan bod. Missão integral is een theologisch 
concept dat volgens de geïnterviewden van grote invloed is op de houding die de ABUB in de 
civil society inneemt. In de volgende paragraaf ga ik in op de ABUB en vrije ruimte, spanning 
met de omgeving en inzet via sociale actie en hulpverlening. 
ABUB
ABUB staat voor Aliança Biblica Universitaria do Brasil, letterlijk betekent dat ‘Bijbelse al-
liantie voor universiteiten in Brazilië’. De kern van het werk vormen de ABUB–groepen 
op de universiteiten; dit zijn christelijke studentenverenigingen die zich bezighouden met 
Bijbelstudie, persoonlijke ontwikkeling en evangelisatie. In totaal zijn er zo’n 116 ABUB-
groepen in 99 steden. 
De ABUB is een interkerkelijke organisatie en is aangesloten bij IFES-World. In totaal 
werkten er in 2006 tien mensen voltijds bij de ABUB, waarvan een aantal op het hoofdkan-
toor in São Paulo en een aantal in een van de zes regio’s. Daarnaast zijn er nog 50 vrijwillige 
stafwerkers actief, allen in deeltijd (Wesley Borges).40
De visie van de ABUB is om gemeenschappen te vormen van studenten die discipelen 
zijn, getransformeerd door het Evangelie en die invloed hebben in de studentenwereld, de 
kerk en de samenleving tot eer van Christus.41 Dat wil de ABUB bereiken door te werken 
aan vier doelstellingen:
•	 evangelisatie onder studenten door het Evangelie te verkondigen in woorden en 
daden;
•	 ontwikkeling van mensen tot volwassen en integrale christen; 
•	 bijdragen aan zending in de wereld en dienst aan de Braziliaanse kerken;
•	 hulp aan studenten en kerkelijke gemeenten.
Iedere lokale afdeling heeft deze zelfde vier doelstellingen (Artigo II, Estatuto do grupo 
(modelo)).
vinden omdat net bekend werd dat hij overspel had gepleegd, in evangelicale kringen een dusdanig 
ernstig vergrijp dat een leider een tijdlang niet geloofwaardig kan functioneren. Dit betekent dat 
er behalve informatie van pastor Yuassa en zijdelingse opmerkingen van de andere geïnterviewden, 
geen data beschikbaar zijn over de AEVB. Deze zal dan ook niet apart ter sprake komen, maar waar 
zinvol zal hieronder wel verwezen worden naar deze organisatie. In 2009 werd de Aliança Cristã 
Evangélica Brasileira opgericht als een soort vervolg op de AEVB. Meer dan 60 organisaties zijn nu 
daarbij betrokken. Ariovaldo Ramos is ambassadeur van deze nieuwe organisatie.
39 De studie naar de ABUB en de AEVB in Brazilië is uitgevoerd in de maanden juli en augustus 
van 2006. Gekozen is om data van de ABUB en AEVB tot die tijd mee te nemen en niet recentere 
informatie, tenzij nadrukkelijk vermeld. Op deze manier konden de data en de inhoud van docu-
menten aan bod komen met de geïnterviewden. Voor de lijst met geïnterviewden zie bijlage 3.
40 Het gaat hier om informatie uit het interview met Ricardo Wesley Borges. Als in deze en de vol-
gende paragraaf een naam wordt genoemd zonder jaartal, gaat het om informatie uit een interview.
41 Website ABUB, juli 2006.
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In totaal is er maar een relatief klein aantal studenten aangesloten bij een ABUB-groep, 
namelijk 500042; in totaal zijn er in Brazilië bijna 4,9 miljoen studenten (hoger onderwijs).43 
Dat betekent dat slechts 0,1% van de studenten is aangesloten bij de ABUB, opmerkelijk laag 
voor een land waar 23% zich tot de evangelicalen rekent. Het zijn met name christenen uit 
historisch-evangelicale kerken die aangesloten zijn bij de lokale ABUB groepen, hoewel er in 
de afgelopen tien jaar veel pentecostalen en neopentecostalen bij zijn gekomen (Wesley Bor-
ges, Steuernagel).44 Echter, het is zeker niet vanzelfsprekend dat met name neo-pentecostalen 
participeren. Zo werd één groep geleid door een lid van de grote neopentecostale Igreja Uni-
versal de Reino de Deus, maar dat leverde bij de ABUB intern veel discussie op. Ook veel 
mede- studenten van de ABUB-groep hebben hem gevraagd hoe het mogelijk was om lid te 
zijn van een dergelijke gemeenschap (Wesley Borges). 
42 www.abub.org.br, juli 2006
43 Ministério da Educação, Sinopse das Ações do Ministério da Educação, november 2010
44 Het rapport zelf is, ondanks diverse pogingen, nooit ingezien. Echter, het lijkt waarschijnlijk dat 
deze constateringen juist zijn, de oud-ABUB-medewerkers hebben geen reden om de zaken nega-
tiever voor te stellen dan ze zijn. 
Missão integral
Missão integral of integral mission is een theologisch concept dat mede ontwikkeld is binnen de 
kringen van de Fraternidad Teológica Latinoamerica (FTL), een informele evangelicale groep the-
ologen. Men vond dat er meer aandacht moest zijn voor aardse gerechtigheid en zorg voor met 
name de armen. Daarbij zette men zich enerzijds af tegen de bevrijdingstheologie en anderzijds 
tegen de Noord-Amerikaanse fundamentalisten en hun otherworldliness (Stoll 1990: 131; Deiros 
1986; George 2002, 106). In hun ideeën over de relatie tussen evangelisatie en sociale actie putten 
de theologen gelieerd aan de FTL veel uit de West-Europese reformatorische traditie. Zo beroepen 
bijvoorbeeld Padilla (1986) en Rooy (1986, 60-67) zich veelvuldig op Calvijn en ook haalt Padilla 
de Nederlandse protestantse filosoof Dooyeweerd aan als het gaat over de relatie tussen staat en 
samenleving.
De FTL-theologen hadden invloed op de IFES-beweging in Latijns-Amerika, mede omdat twee 
belangrijke representanten van de FTL ook voor IFES werkten: Samuel Escobar en René Padilla. 
Maar beide theologen hadden ook grote invloed buiten Latijns-Amerika. Het waren met name deze 
twee die tijdens het Lausannecongres in 1974 zich inzetten voor een artikel over de ‘social respon-
sibility’ van evangelicalen (zie hoofdstuk 1.3). Via Lausanne had de FL invloed op de Braziliaanse 
evangelicale alliantie, de AEVB. De AEVB is opgezet door een groep jonge evangelicalen die het 
Lausannecovenant hoog in het vaandel hadden en politiek gezien links van het midden stonden 
(Freston 2001, 36).
Kritiek op de FTL kwam uit pentecostale en neo-pentecostale kring, maar bijvoorbeeld ook van de 
Latijns Amerikaanse Evangelical Alliance, de Confraternidad Evangelical Latinoamericana (CO-
NELA). Mensen binnen CONELA vonden dat de aanhangers van de FTL niet kritisch genoeg 
waren ten opzichte van de bevrijdingstheologie. Kritiek vanuit de CONELA was tamelijk mild, 
mede omdat er ook voorgangers waren die binnen beide organisaties actief waren en die zeker niet 
afkerig waren van sociale actie (Stoll 1990, 137).
184
ABUB en de strijd om missão integral
In het oog springend bij de kennismaking met de ABUB is de nadruk die de organisatie 
legt op missão integral, integral mission of holistic mission.45 Zowel uit de documenten als uit 
de gesprekken met mensen verbonden aan de ABUB kwam deze term steeds naar voren als 
een leidend principe voor de organisatie en de medewerkers. “We only understand mission as 
integral mission”, aldus Ziel Machado, ex-medewerker van ABUB en momenteel de Brazili-
aanse directeur van IFES Latijns Amerika. 
Uit de officiële stukken, de artikelen van ABUB medewerkers en de interviews komt – 
ondanks een telkens net andere verwoording - een eenduidig beeld naar voren van missão 
integral (voor meer informatie over de achtergrond van missão integral zie kader hiernaast). 
Drie elementen spelen daarbij een hoofdrol: persoonlijke ontwikkeling of discipelschap, ge-
meenschapsontwikkeling en dienstbaarheid. 
In de officiële doelstellingen van de ABUB wordt gesproken over volwassenheid van de 
integrale mens in Christus. Daarbij gaat het om persoonlijke ontwikkeling, zowel op geeste-
lijk, psychisch als fysiek gebied (ABUB doelstellingen, website 2006). Studenten dienen zich 
te ontwikkelen tot discipelen van Jezus Christus (ibidem, Wesley Borges, Machado, Van Der 
Meer). Discipelen zijn volgens de ABUB mensen die Jezus willen volgen in elk aspect van 
hun leven; de Bijbel gaat overr het hele leven. Daarbij verwijst Machado naar de uitspraak 
van Abraham Kuyper bij de opening van de Vrije Universiteit “Geen duimbreed is er op heel 
‘t erf van ons menselijk leven, waarvan de Christus, die áller Souverein is, niet roept: Mijn”. 
Wesley Borges – ex- algemeen secretaris van de ABUB - schrijft in een nieuwsbrief van de 
ABUB iets soortgelijks in andere bewoordingen. Hij stelt dat de hoop die evangelicalen 
hebben in Jezus hen brengt tot een missie die gaat over alle terreinen van het leven, een 
missão integral. 
Naast persoonlijke ontwikkeling en discipelschap is ook gemeenschapsontwikkeling een 
onderdeel van missão integral. Gemeenschapsontwikkeling keert ook terug in de doelstel-
lingen van de ABUB. Het is niet duidelijk wat hiermee exact bedoeld wordt, maar twee 
elementen blijken in ieder geval van belang: wederzijdse beïnvloeding van christenen binnen 
gemeenschappen en het stimuleren van studenten om zich in te zetten voor hun lokale kerk-
gemeenschap en zo via die kerk de bredere gemeenschap te dienen (ABUB doelstellingen, 
website 2006). 
Een derde onderdeel van missão integral is dienstbaarheid. Dienstbaarheid is niet alleen 
een officiële doelstelling van de ABUB, maar wordt ook door de (ex-)medewerkers genoemd. 
“Het gaat om God liefhebben en je naaste dienen”, zoals Tonica van der Meer, een van de 
ex-medewerkers het verwoordt. Ricardo Wesley Borges: “We are a kind of social elite, peo-
ple who have studied and obtained a little bit of power. We want to use that power to serve 
others”. Het doel is niet om nationale leiders te creëren, maar goede christenen, aldus Wesley 
Borges.46 Eigenlijk is het volgens Wesley Borges heel simpel. Om Bijbels te leven, consistent, 
45 In dit hoofdstuk wordt geen onderscheid gemaakt tussen deze drie begrippen. Sommige evangelica-
len mijden het begrip ‘holistic mission’ omdat het ze doet denken aan ‘holism’. Dat het gebruik van 
deze term gevoelig lag bleek uit een Lausannemeeting in 2004 (Pattaya, Thailand), waar de onder-
zoeker deelnam aan de track ‘holistic mission’. Tijdens de eerste bijeenkomst ontstond er een korte, 
maar felle discussie over de term holistic en wholistic. De overgrote meerderheid had overigens geen 
enkele moeite met de term (w)holistic.
46 Die wens is niet helemaal in overeenstemming met hoe evangelicalen van buiten de ABUB tegen 
hen aankijken. Drie ex-medewerkers gaven aan dat er van verschillende kanten aan hen wordt 
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gehoorzaam en om je hart af te stemmen op God en zijn agenda, is het voor iedereen nodig 
om je ogen open te hebben voor mensen om je heen en oog te hebben voor de hele creatie 
(Fonseca en Wesley Borges 2006, 3,4).47 
7 6 Een ontspannen ABUB? 
De vraag is of de nadruk op missão integral en de uitwerking daarvan in lijn ligt met de ver-
wachtingen. De verwachting is in de eerste plaats dat de ABUB staat voor het creëren van 
vrije ruimten en dat in die ruimte bekrachtiging plaatsvindt. Vervolgens is de vraag of de 
uitwerking van de bekrachtiging (inzet voor eigen groep, door eigen groep, gericht op samen-
leving of niet) samenhangt met de mate van religieuze en morele spanning.
Vrije ruimte, bekrachtiging en spanning
De ABUB hecht veel belang aan evangelicale gemeenschappen. Zoals hierboven al beschre-
ven stond: gemeenschapsontwikkeling is een belangrijk doel van de ABUB. Daarbij gaat 
het zowel om het creëren van lokale ABUB-gemeenschappen en Bijbelkringen als om het 
benadrukken van het belang van de lokale geloofsgemeenschap bij christenstudenten. Voor 
de ABUB lijkt het belang van gemeenschappen zo evident dat het een impliciet uitgangspunt 
is in de activiteiten (trainingen, congressen) en publicaties (boeken, Bijbelstudiemateriaal). 
Activiteiten zijn gericht op gemeenschapsvorming of op het voorbereiden een plek in te ne-
men in een lokale gemeenschap. Materialen worden voor lokale geloofsgemeenschappen of 
studentengemeenschappen geproduceerd. Het eerste deel van de verwachting lijkt dus uit te 
komen: evangelicalen creëren vrije ruimten.
Ook de tweede verwachting lijkt uit te komen: binnen de gemeenschappen worden evan-
gelicalen bekrachtigd om actief te zijn in de civil society. Persoonlijke vorming is een van 
de vier doelstellingen van de ABUB. Dit krijgt onder andere praktisch gestalte in een jaar-
lijkse training voor leiders van Bijbelstudiegroepen. Drie weken48 lang krijgen maximaal 70 
studenten workshops, lezingen e.d. In die drie weken is er niet alleen tijd voor studie, maar 
zijn vijf dagen ingericht voor praktische vorming. Daarbij kan het gaan om het houden van 
voordrachten of preken, het leiden van jongerenclubs, maar ook staat er altijd sociaal werk 
op het programma. Anders dan in veel geloofsgemeenschappen (zie hoofdstuk 3.1 en 5.3), is 
bekrachtiging bewust, het is zelfs een doel van de organisatie. Hieronder zullen meer voor-
gevraagd wie de nieuwe leiders worden, want ABUB had toch Valdir Steuernagel, Paul Freston, 
Robinson Cavalcante en Ariovaldo Ramos voortgebracht. Bij alle drie de medewerkers heerste er 
aversie tegen een dergelijke vraagstelling. Het gaat niet om bekende mensen an sich, maar om goede 
zaken en een dienstbare houding.
47 Deze aandacht voor missão integral is niet beperkt tot ABUB, maar vindt ook ingang in andere 
IFES-gemeenschappen in Latijns-Amerika. Dat blijkt bijvoorbeeld uit het blad Comunidad – het 
orgaan van IFES Latijns-Amerika. Het novembernummer van 2001 is gewijd aan Misión Integral. 
Daarin zijn drie hoofdartikelen te vinden: een over IFES-studenten in Peru die meedoen in de 
strijd tegen corruptie, een artikel over sociale dienstverlening die de samenleving kan transformeren 
en een theologisch getint artikel ‘La misión integral de Jesús’ waarin wordt uitgelegd waarom de 
term Bijbels is.
48 Drie weken is overigens een lange tijd vergeleken met soortgelijke trainingen of conferenties in 
Nederland en Kenia.
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beelden volgen van de wijze waarop ABUB- studenten bekrachtigd worden om actief te zijn, 
zowel via sociale actie als via hulpverlening.
Bij de ABUB lijkt er veel minder dan bij de Braziliaanse evangelicalen uit de literatuurstudie 
sprake te zijn van gepercipieerde morele spanning. In beleidsdocumenten, artikelen en inter-
views wordt er niet of nauwelijks gesproken over spanning of over moreel verval in ‘de wereld’. 
Er is één duidelijke aanwijzing dat de ABUB-betrokkenen minder morele spanning ervaren 
dan andere evangelicalen, een extra aanwijzing dat evangelicalen in het algemeen minimaal 
wel enige spanning ervaren. Die aanwijzing is dat geen van de betrokkenen bij de ABUB de 
houding van hun organisatie als ‘Christ against Culture’ of ‘Christ in paradox with Culture’ 
benoemden, terwijl verschillenden dat wel aangaven als houding van de evangelicalen in het 
algemeen (zie bijlage 4 voor het interviewprotocol). Het is volgens twee geïnterviewden (Ma-
chado, Van Der Meer) zelfs zo dat de ABUB de algemene cultuur meer en meer gebruikt als 
middel voor de boodschap. Volgens Machado waren het vroeger de rooms-katholieken die de 
cultuur gebruikten “en nu wij”.
Volgens de (oud-)medewerkers van de ABUB kenmerkt de organisatie zich door een 
houding van ‘Christ as Transformer’ van de cultuur. Daarbij gaf iedereen aan dat de ABUB 
een andere houding propageert dan de meeste evangelicalen hebben. Slechts een klein deel 
van de evangelicalen kenmerkt zich volgens hen door deze houding. 
Er lijkt meer religieuze dat morele spanning te zijn. ABUB-medewerkers zijn zich bewust 
van het feit dat evangelicalen een minderheid vormen in de samenleving, maar zelf duiden ze 
dat niet in termen van spanning, maar meer als een constatering van een feit. De religieuze 
spanning die bij de ABUB het grootst is, is de spanning binnen evangelicale kring: de exclu-
siviteit van missão integral.
De ABUB als ‘prikker’? 
Bij een geringe morele spanning en hoge(re) religieuze spanning,  is de verwachting dat de 
ABUB zich opstelt als een ‘prikker’. Prikkers kenmerken zich door (1) hulpverlening via ei-
gen groepen aan mensen buiten eigen groep en (2) sociale actie door de eigen groep gericht 
op verbetering van de samenleving. 
Hulpverlening
Hulpverlening heeft weinig prioriteit bij de ABUB. Hoewel alle geïnterviewden aangeven dat 
het ‘heel belangrijk’ is voor verandering van de Braziliaanse samenleving om actief te zijn als 
vrijwilliger in de lokale gemeenschap, komt dit nauwelijks tot uitdrukking in activiteiten. Samen 
met Youth with a Mission heeft de ABUB een aantal hulpverleningsprojecten. Echter, het feit 
dat maar één geïnterviewde (Van Der Meer) dit noemt en dat het nauwelijks terug te vinden 
is in de stukken, laat zien dat het niet op de voorgrond staat in de ABUB-beleving. Een andere 
activiteit is dat tijdens de training voor Bijbelstudieleiders de mogelijkheid bestaat om mee te 
werken aan een hulpverleningsproject. Echter, het gaat hier om een optie voor praktische inzet. 
Tot slot, uit de interviews kwam wel naar voren dat hulpverlening voor armen belangrijk werd 
geacht. ‘De armen’ was een term die vaak terugkwam tijdens de gesprekken (Machado, Wesley 
Borges, Steuernagel, Brasil Fonseca). Machado zei over de missie van de ABUB: “We have to 
convert their (de studenten, CV) hearts to the poor”. Ondanks deze uitspraak is de conclusie 
dat de ABUB weinig aandacht heeft voor hulpverlening, zeker vergeleken met sociale actie. 
Voor zover die aandacht er is, is de hulpverlening gericht op mensen buiten de eigen groep. 
H
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Binnen de ABUB is er veel meer aandacht voor sociale actie dan voor hulpverlening. Die 
nadruk op sociale actie blijkt op diverse manieren: uit publicaties, uit congressen en uit acti-
viteiten.
Publicaties
Uit de lijst van publicaties van de eigen uitgeverij blijkt dat er relatief veel aandacht is voor 
sociale actie. De ABUB onderscheidt op haar website (juli 2006) vijf soorten publicaties: 
Bijbelstudieboeken, evangelisatie en apologetiek, de serie The Bible Speaks Today, evangeli-
satiemateriaal en ‘het christelijk leven en de huidige samenleving’. Deze laatste categorie 
heeft meer titels dan evangelisatie en evangelisatiemateriaal bij elkaar. In een aantal boeken 
heeft sociale gerechtigheid, wat nauw verbonden is met sociale actie, een prominente plaats, 
zoals The Message of the Sermon on the Mount ( John Stott), The Message of Mission (Peskett en 
Ramachandra)49 en een vertaling van twee documenten die voortgekomen zijn uit het Lau-
sannecongres: Evangelization and social responsibility en A simple life style. Daarnaast blijkt dat 
de ABUB de ideeën van de mede op sociale actie gerichte theologen Samuel Escobar, René 
Padilla en John Stott graag verder wil verspreiden. Stott is de auteur met de meeste boeken 
bij deze uitgever en volgens Machado worden zijn boeken ook het best verkocht. Fonseca 
verzuchtte zelfs op de vraag wie van grote invloed zijn op het denken van de ABUB: “Stott, 
Stott, always John Stott. John Stott is our second god”. Van de Braziliaanse auteurs scoren 
Freston en Cavalcanti het hoogst. Deze beide ex-medewerkers van de ABUB leggen in hun 
publicaties, net als Escobar en Padilla, nadruk op de sociale verantwoordelijkheid van chris-
tenen, waarbij Freston en Cavalcanti met name wijzen op de politieke verantwoordelijkheid. 
Congressen
Op grote congressen – een van de belangrijkste activiteiten van de ABUB om zaken onder 
de aandacht van de lokale verenigingen en de bredere evangelicale gemeenschap te brengen – 
komt sociale actie ruim aan bod. Een voorbeeld van een dergelijk congres was het grote50 zen-
dingscongres Missão 2006, Esperanca viva em Jesus (Levende hoop in Jezus) georganiseerd 
door de ABUB samen met de CIEE (IFES Latijns-Amerika). Op de site van het congres 
stonden verschillende teksten ter voorbereiding die handelden over sociale actie missão inte-
gral (waarvan meerdere van Tonica Van Der Meer, Samuel Escobar en Valdir Steuernagel). 
Na het congres bleef de ABUB het belang van sociale actie benadrukken. Dat gebeurde 
onder andere door het uitgeven van een drietal bulletins met als doel de ideeën en inspiratie 
uit het congres niet verloren te laten gaan voor Braziliaanse studenten. In het eerste nummer 
schrijven Alexandre Brasil Fonseca en Ricardo Wesley Borges over racisme. Hierin schuwen 
ze forse kritiek op evangelicalen – en ook evangelicale studenten – niet (Respondende Ao 
Chamado, no. 1). In de tweede uitgave staat een artikel over de bijdrage van Robinson Caval-
canti op het congres, waarin hij het belang van sociale verantwoordelijkheid benadrukt (p.2). 
Twee bladzijden verder begint een artikel met de titel ‘Beschermen van de schepping is ook 
een deel van onze missie!” In nummer 3 zijn twee artikelen rechtstreeks gewijd aan sociale 
49 In dit boek gaat het ook nadrukkelijk over integral mission. Vinoth Ramachandra is algemeen se-
cretaris van IFES Zuid-Oost- Azië en is binnen IFES bekend als iemand die zich sterk maakt voor 
meer aandacht voor maatschappelijke vraagstukken. In 2011 is ook een blog van Ramachandra op 
de site van de ABUB opgenomen.
50 Bijna 1000 mensen uit zeventien landen waren aanwezig (Chamado, no 1).
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actie. Eén is een letterlijke weergave van een document dat is opgesteld op een congres van 
de Movimento Evangélico Progressista (Evangelicale progressieve beweging) uit 2006. Het 
MEP is een evangelicale politieke organisatie die – zoals de naam aangeeft – zich voorna-
melijk beijvert voor het promoten van ‘progressieve’ politiek. Ze hebben zichzelf gecommit-
teerd, mede naar aanleiding van het Lausanneconvenant, aan structurele veranderingen in de 
samenleving (Freston 2001, 34, 35).51 Naast het slotdocument van het MEP-congres uit 2006 
staat in hetzelfde blad een pleidooi van evangelist Sérgio Ribeiro om sociale gerechtigheid én 
kerkplanting hoger op de agenda van de kerken te krijgen. Kerken dienen volgens Ribeiro te 
werken aan de kwaliteit van leven van kinderen en anderen.52 
Activiteiten
Naast de veelal bezinnende activiteiten houdt de ABUB zich blijkens de oprichting van 
FALE (letterlijk: ‘spreek’ of ‘spreek je uit’) direct bezig met sociale actie. FALE is een orga-
nisatie die mensen en dan vooral jongeren en studenten stimuleert ‘hun stem te verheffen 
tegen ongerechtigheid’. FALE wordt door de ABUB gezien als een van haar projecten. Naast 
de ABUB zijn er vijf andere organisaties die FALE ondersteunen: de Braziliaanse Raad van 
Kerken, Visão Mundial (World Vision), TEARfund (een christelijke ontwikkelingsorgani-
satie), Centro de Pastoral e Missão (een instituut van de Lutherse kerk) en Instituto Gente. 
FALE kent drie doelstellingen die meteen de activiteiten weergeven: mensen stimuleren om 
te bidden voor thema’s die gerelateerd zijn aan onrecht, informatie geven over de sociale wer-
kelijkheid, zowel van Brazilië als van andere delen van de wereld en leiders attent maken op 
onrechtvaardige situaties en hen beïnvloeden. In totaal zijn er volgens FALE-voorzitter en 
ABUB-bestuurslid Alexandre Brasil Fonseca zo’n 3.000 mensen aangesloten bij het netwerk 
en zijn er 30 lokale groepen actief. In het comité van aanbeveling staat een aantal namen 
die hierboven al vaker zijn genoemd: Ariovaldo Ramos (AEVB), Paul Freston (Movimento 
Evangélico Progressista, ex-medewerker ABUB), Ricardo Barbosa (FTL), Robinson Caval-
canti (Anglicaanse kerk, ex-medewerker ABUB), Valdir Steuernagel (Centro de Pastoral e 
Missão en ex-medewerker ABUB) en Ziel Machado (CIEE, ex-medewerker ABUB).
51 In het ABUB-bulletin roept het MEP mensen op om te bidden voor het land en voor de integriteit 
van politieke kandidaten (in 2006 waren er verkiezingen in Brazilië). Ze roepen kerken en voorgan-
gers op om de sociale ethiek uit de Bijbel aan de orde te stellen, daarbij onder andere verwijzend 
naar Amos 5:24 waar staat dat gerechtigheid moet stromen als een altijd voortvloeiende beek. Zo-
wel Ziel Machado als Alexandre Brasil Fonseca waren actief in het MEP.
52 Overigens, het artikel van Ribeiro laat zien dat sociale actie kan samengaan met een gerichtheid op 
het transcendente. Volgens Ribeiro kent het noordoosten van Brazilië grote problemen. Er is sprake 
van analfabetisme, armoede en geweld. Die misère is niet alleen het gevolg van de economische, 
sociale of structurele situatie. De kern van het probleem ligt in de zonde. Daarbij gaat het om in-
dividuele, collectieve en structurele zonde. Begrippen die hij daarbij noemt zijn egoïsme, te weinig 
liefde, oneerlijkheid, begeerte, trots en te weinig vrees voor God. Met dergelijk taalgebruik lijkt hij 
enigszins aan te sluiten bij de wijze van denken van de neopentecostalen en hun geestelijke strijd 
(zie paragraaf 2). Ribeiro vervolgt meteen door te stellen dat het Noord-Oosten de regio is in Bra-
zilië die het minst is “beëvangeliseerd” van heel het land. Er liggen geweldige uitdagingen. Om de 
uitdaging aan te gaan zijn er twee hoofdthema’s waaraan gewerkt moet worden. In de eerste plaats 
is dat sociale gerechtigheid. Het tweede thema is het planten van nieuwe kerken, met de daarbij 
behorende evangelisatie en het mensen tot discipelen maken.
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Uit bovenstaande korte analyse blijkt duidelijk dat, zoals verwacht, de ABUB gericht is op 
sociale actie om de samenleving te verbeteren. Uit de bewoordingen zelf vaak meer ambitie 
door, en gaat het verder dan verbetering, zelfs om transformatie van de samenleving. De 
ABUB zet studenten er zeker niet toe aan om zich in te zetten om de eigen vrije ruimte in 
stand te kunnen houden. Maar wel, en ook dat is in lijn met de verwachtingen, stimuleert 
de ABUB studenten om zich via evangelicale organisaties voor sociale actie in te zetten. 
Zo stimuleert de ABUB volgens Van Der Meer hun studenten om actief te zijn binnen de 
studentenpolitiek, een terrein waarop bijvoorbeeld geen evangelicale organisaties actief zijn. 
Maar er is wel veel aandacht voor evangelicale organisaties op het terrein van sociale actie 
zoals Visão Mundial, A Rocha en de Movimento Evangélico Progressista. En er werd zelfs 
mede door de Aliança een aparte organisatie opgericht voor evangelicalen om sociale actie 
vorm te geven: FALE. 
Internationale invloeden 
Impliciet kwamen hierboven de internationale invloeden op de ABUB aan bod. Die invloed 
blijkt vooral uit Latijns-Amerika te komen. Veel evangelicale theologen lijken in die regio 
niet zozeer nationaal aan het werk, maar in de regio Latijns-Amerika. Bij de ABUB is die 
invloed goed te zien aan de boeken en andere publicaties die ze uitgeven. Er is daar nau-
welijks Amerikaans materiaal bij, wel Brits (vooral John Stott) en veel van theologen uit de 
regio (Escobar, Padilla, Cavalcanti). De meeste geïnterviewden geven ook aan dat er weinig 
Amerikaanse invloeden zijn op de ABUB. Er komt steeds meer materiaal van Braziliaanse 
auteurs beschikbaar en mede daardoor is de Noord-Amerikaanse invloed op evangelicalen in 
het algemeen afgenomen (Yuassa, Machado, Wesley Borges en Steuernagel). Steuernagel is 
daar blij mee: “We are rather good in doing our own mistakes”.
Volgens de geïnterviewden is er ook nauwelijks invloed van de IFES-beweging van buiten 
Latijns-Amerika op de ABUB. Vanwege het feit dat de ABUB de grootste IFES-groepering 
van de regio is, heeft de ABUB meer een voorbeeldfunctie voor de andere groeperingen in 
Latijns-Amerika (Wesley Borges, Machado, Van Der Meer). 
Opmerkelijk is dat de ABUB wel forse invloed heeft gehad op de wereldwijde IFES-
beweging. Niet alleen binnen Brazilië, maar ook daarbuiten draagt de ABUB missão integral 
uit. Op de World Assembly van IFES in 199953 (Seoul, Zuid-Korea), kwam de ABUB met 
het voorstel om sociale gerechtigheid als doelstelling van IFES op te nemen (Van de Meer, 
Machado, Wesley Borges).54 Dit leverde veel discussie op tijdens de Assembly. Met name 
Europese IFES-verenigingen waren hier huiverig voor. Wesley Borges en Brasil Fonseca ver-
dedigden het voorstel. Uiteindelijk ging de Assembly akkoord met de tekst “This assembly 
resolves that the IEC (International Executive Committee, CV) and the General Secretary 
are to set up a task force to investigate the biblical basis of mission and social justice and its 
implications on the global student witness of the IFES family” (IFES, World Assembly, p. 
c12). De task force onder leiding van Las Newman – regional secretary van IFES Caribean 
53 De IFES World Assembly is het hoogste orgaan van IFES, alle algemeen secretarissen van de na-
tionale IFES-verenigingen en andere gedelegeerden komen samen om besluiten te nemen over de 
koers van IFES. Een World Assembly vindt eens in de vier jaar plaats. 
54 In het rapport Report on the IFES Task Force on Christian Mission and Social Justice staat als 
aanleiding “Arising from the Presedential address by Prof. Samuel Escobar entitled ‘A New Time 
For Mission’ and a Bible Exposition by Caesar Molabatsi of South Africa there was a great deal of 
discussion on the subject of Christian Mission and Social Justice” (2003). 
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– deed verslag op de volgende World Assembly (2003 in Dalfsen, Nederland). Het rapport 
Report of the IFES Task Force on Christian Mission and Social Justice werd besproken in een 
aparte serie van drie bijeenkomsten. Las Newman en Vinoth Ramachandra waren de leiders 
van die serie bijeenkomsten en bleken gepassioneerde verdedigers te zijn van meer aandacht 
voor sociale actie binnen IFES.55 56
Alternatieve verklaringen
Op basis van de vorige paragraaf lijken de geformuleerde verwachtingen uit te komen. Deze 
conclusie is echter te snel. Er zijn niet alleen enkele kanttekeningen te plaatsen bij de ABUB 
en sociale actie, ook is er een mogelijke alternatieve verklaring voor de houding van de ABUB 
in de civil society.
Kanttekeningen
Er zijn twee kanttekeningen te plaatsen bij de gerichtheid op sociale actie van de ABUB. In 
de belangrijkste activiteit van de ABUB, Bijbelstudie, krijgt sociale actie nauwelijks een plaats. 
De meeste lokale ABUB afdelingen hebben Bijbelkringen die wekelijks of tweewekelijks bij 
elkaar komen. De ABUB stimuleert dit en faciliteert dit door uitgave van Bijbelstudiemateri-
aal en het geven van trainingen. Het Bijbelstudiemateriaal van de ABUB legt het primaat bij 
het geestelijk leven, het transcendente. Sociale actie komt nauwelijks aan bod (Wesley Borges, 
Van Der Meer, Fonseca). Een uitzondering hierop vormen de studies over de Bijbelboeken 
Amos en Jakobus en de ABUB stimuleert studenten om ook met deze Bijbelboeken aan de 
slag te gaan. De tweede kanttekening is dat in de praktijk volgens Wesley Borges vooral de 
groepen in het armere noorden zich richten op vragen rond sociale gerechtigheid. In het rijke 
zuiden, zoals in São Paulo of in Curitiba spelen die vragen een minder grote rol en hebben 
studenten uitsluitend oog voor de spirituele dimensie van het geloof. 
De invloed van missão integral
Hoewel er enerzijds sprake lijkt te zijn van lage morele spanning en anderzijds van sociale 
actie gericht op transformatie van de samenleving, is het te snel om een verband daartussen te 
leggen. Vanuit onderzoek bij de ABUB rijst een ander beeld op van de relatie tussen morele 
spanning, religieuze spanning en sociale actie. Dat beeld bestaat uit enerzijds missão integral 
en anderzijds de gepercipieerde toename van het aantal evangelicalen in Brazilië. 
Alle genoemde activiteiten onder sociale actie (publicaties, congressen, activiteiten) kun-
nen in principe het gevolg zijn van een lage morele en hoge religieuze spanning, maar het is 
aannemelijker dat de doorwerking van het concept missão integral tot deze activiteiten leidde. 
Op de verschillende webpagina’s, de literatuur en in documenten bij of rondom die activitei-
ten werd steeds verwezen naar het begrip. Daarnaast lijken de verschillende activiteiten goed 
aan te sluiten bij de visie en doelstellingen van de ABUB, die weer in termen van missão inte-
gral zijn vervat. Sociale actie en morele en religieuze spanning zijn in tegenstelling tot missão 
integral beide fenomenen die de onderzoeker heeft moeten afleiden uit literatuur of expliciet 
heeft moeten benoemen bij interviews. Overigens, de nadruk op missão integral zou wel een 
55 De auteur is tijdens een van deze bijeenkomsten aanwezig geweest en heeft gesproken met zowel 
Newman als Ramachandra.
56 Tijdens dezelfde World Assembly hield toenmalig voorzitter van IFES World Samuel Escobar 
opnieuw een lezing over mission. 
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resultante kunnen zijn van een lage morele en hoge religieuze spanning en dat zou weer pas-
sen bij het verwachtingspatroon.
De perceptie van de toename van het aantal evangelicalen is vermoedelijk ook van in-
vloed op de groeiende aandacht voor sociale actie van de ABUB. Bij de ABUB leefde in het 
verleden het idee dat het vanzelf beter zou gaan met het land als maar genoeg mensen zich 
bekeerden (Wesley Borges, Steuernagel). Ook nu geeft een deel van de ABUB-betrokkenen 
aan dat bekering van belang is voor transformatie van de samenleving. Op de vraag hoe be-
langrijk bekering van mensen is als manier om de Braziliaanse samenleving te veranderen, 
antwoordt de helft ‘erg belangrijk’, de andere helft geeft aan ‘enigszins’ of ‘niet’. Echter, geen 
enkele van de geïnterviewden gaf aan dat alleen bekering voldoende is. Het besef dat bekering 
niet voldoende is kwam vooral tot stand na de census van 2000 waaruit bleek dat 15% van 
de Brazilianen evangelicaal was. In de gesprekken (Machado, Wesley Borges, Steuernagel, 
Brasil Fonseca) kwam de teleurstelling ter sprake dat evangelicalen ‘het niet beter doen’ dan 
anderen.57 Het was die teleurstelling van 2000 die de ABUB er mede toe aanzette om meer 
aandacht te besteden aan sociale actie. Overigens, dergelijke ontwikkelingen, zij het minder 
uitgesproken, vonden ook plaats bij evangelicalen in het algemeen. Ook voor hen was het feit 
dat de samenleving niet veranderde ondanks het grote en groeiende aandeel evangelicalen 
reden om zich meer expliciet te richten op politiek en andere sociale projecten (Machado, 
Wesley Borges en Brasil Fonseca).
Conclusies
Voor de ABUB gaat de eerste verwachting op: de ABUB levert door het feit dat ze zelf een 
evangelicale organisatie is een bijdrage aan de vrije ruimte van de evangelicalen. De orga-
nisatie hamert op het belang van krachtige lokale geloofsgemeenschappen. Binnen de vrije 
ruimten worden evangelicalen zoals verwacht inderdaad bekrachtigd om actief te zijn. Bij de 
ABUB is die bekrachtiging expliciet gemaakt en in doelstellingen en activiteiten opgenomen. 
Het tweede deel van de verwachtingen lijkt ook uit te komen. De ABUB ervaart geen hoge 
morele spanning en wel een relatief hoge religieuze spanning. Bij een dergelijke combinatie is 
de verwachting dat de ABUB zich opstelt als een ‘prikker’: sociale actie en hulpverlening via 
eigen groepen voor de samenleving. Dit blijkt inderdaad zo te zijn. Voor zover de ABUB zich 
richt op hulpverlening, en dat is heel gering, is die mede gericht op mensen buiten de eigen 
kring, namelijk de armen. De ABUB richt zich sterk op sociale actie om de samenleving te 
verbeteren of zelfs te transformeren. Waarbij dit laatste in tegenspraak is met de verwachtin-
gen. Ondanks het feit dat de uitkomsten op hoofdlijnen de verwachtingen bevestigen, lijkt 
een alternatieve verklaring voor de houding van de ABUB in de civil society aannemelijker 
te zijn: de combinatie van missão integral en de perceptie van de groei van het aandeel evan-
gelicalen in Brazilië. Bij de ABUB lijkt missão integral een katalysator te zijn van een actieve 
opstelling in de civil society en een gerichtheid op transformatie van de samenleving. Daar-
naast vormde de kennis over de groei van het aantal evangelicalen en het feit dat dit geen 
sociale veranderingen tot gevolg had, een reden voor de ABUB om zich expliciet in te zetten 
voor sociale actie. 
57 Uit de informele gesprekken met anderen (kerkleden, betrokkenen bij sociale projecten) kwamen 
exact dezelfde redenen naar voren.
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7 7 Conclusies
Het doel van deze casestudie in Brazilië is om inzicht krijgen in het al dan niet uikkomen van 
de geformuleerde verwachtingen uit hoofdstuk 4. In dit hoofdstuk is daar aan gewerkt via li-
teratuurstudie, analyse van data en onderzoek bij een evangelicale organisatie, de ABUB. Een 
aantal verwachtingen blijkt uit te komen: evangelicalen creëren inderdaad een vrije ruimte 
waarin ze bekrachtigd worden en dit leidt tot een ‘democratische attitude’ en democratische 
praktijken binnen die gemeenschappen zelf (paragraaf 3). Dit werd bevestigd door het on-
derzoek bij de ABUB (paragraaf 6). 
De verwachtingen over de houding van evangelicalen in relatie tot morele en religieuze 
spanning komen deels uit. Zo is het waarschijnlijk dat de hoge religieuze spanning in Brazilië 
van invloed is op de veelheid aan evangelicale organisaties en de inzet voor de eigen geloofs-
gemeenschappen. Echter, de verwachting dat bij hoge religieuze spanning en hoge morele 
spanning evangelicalen vooral activiteiten op de eigen groep richten, blijkt niet uit te komen. 
Evangelicalen hebben een bredere agenda, ze willen zowel met hulpverlening als via sociale 
actie (vooral politiek), de samenleving dienen. Tegelijkertijd zijn er aanwijzingen dat een 
groot deel van de evangelicalen, de pentecostalen en neo-pentecostalen, de politiek gebruiken 
om de eigen vrije ruimte te beschermen en het eigen belang te dienen. Die gerichtheid op 
het eigenbelang is vooral te verklaren door de ingesleten patronagesystemen. Daarnaast zijn 
er aanwijzingen dat de toegenomen aandacht van de evangelicalen voor sociale actie en met 
name de politieke invulling daarvan, samenhangt met de groei van het aandeel evangelicalen 
in de samenleving.
Voor de studentenorganisatie ABUB is de mate van spanning van minder belang voor de 
gerichtheid op sociale actie. Aannemelijker is dat een combinatie van missão integral (de over-
tuiging dat het geloof dient door te werken in het individuele handelen) en de gepercipieerde 
toename van het aantal evangelicalen de houding van de ABUB bepaalt. Vanuit de ABUB 
klinkt im- en expliciet regelmatig kritiek op groeiend maatschappelijk zelfbewustzijn van 
de Braziliaanse evangelicalen. Volgens de ABUS is de zelfbewustzijn nauwelijks inhoudlijk 
(Bijbels) gevoed en richt het zich teveel op de belangen van de eigen groep. 
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Catholics and Communists have committed great 
crimes, but at least they have not stood aside, like an 
established society, and been indifferent . I would rather 
have blood on my hands than water like Pilate . 
Graham Greene (1967, 273)
8   Evangelicalen en civil society:  
het bijstellen van verwachtingen
Een verkenningstocht, dat is de aard van dit onderzoek. Nu, bijna aan het einde van die tocht, 
is het tijd om een totaalbeeld te schetsen van wat die verkenning heeft opgeleverd. 
Aanleiding voor deze verkenning was de constatering dat zowel in de samenleving als 
in de sociale wetenschappen verschillende beelden heersen over de rol van evangelicalen 
in de samenleving. Om het in de termen van Graham Greenes personage Dr. Magiot te 
zeggen: het overheersende beeld is dat evangelicalen wat betreft de betrokkenheid op de 
samenleving meer op Pilatus lijken dan op de rooms-katholieken en communisten met hun 
bebloede handen: evangelicalen staan erbij en kijken ernaar. Maar doet dat beeld recht aan 
de werkelijkheid? Het is in ieder geval in strijd met de titel van dit boek: in de gunst bij het 
hele volk. 
In dit hoofdstuk staan de verwachtingen uit hoofdstuk 4 centraal. Zijn deze uitgekomen 
en op welke wijze zouden de verwachtingen bijgesteld moeten worden? De verwachting is 
dat evangelicalen vrije ruimten creëren en dat binnen die vrije ruimten evangelicalen be-
krachtigd worden om actief te zijn in de civil society. De morele en religieuze spanning zijn 
naar verwachting van invloed op de resultaten van deze bekrachtiging ten aanzien van drie 
punten: richten evangelicalen hun activiteiten binnen of buiten de eigen vrije ruimte, organi-
seren ze zich door in de eigen vrije ruimte te blijven (evangelicale organisaties) of zich buiten 
die ruimte te begeven en is de aard van de activiteiten hulpverlening of sociale actie? 
Allereerst geeft paragraaf 1 een korte terugblik op het hele onderzoek. In de tweede pa-
ragraaf komen de verschillende elementen van de verwachtingen aan bod. De paragrafen 3 
(gepercipieerde groepsgrootte), 4 (sociale context) en 5 (religieuze overtuiging) geven munitie 
voor het bijstellen van de verwachtingen. In de laatste paragraaf is de conclusie te vinden: 
in hoeverre zijn de verwachtingen uitgekomen en hoe zouden de verwachtingen bijgesteld 
moeten worden?
8 1 Opbrengsten theorie
De verkenning heeft zijn neerslag gevonden in een zandloperstructuur. In het eerste, brede 
deel (hoofdstukken 1-3) vond een theoretische verkenning plaats naar wie de evangelicalen 
precies zijn, wat de civil society is en naar perspectieven op de verhouding tussen religie en 
civil society. In hoofdstuk 4 werd op basis van die perspectieven de contouren van de theorie 
van de vrije ruimte geschetst en enkele verwachtingen gepresenteerd over de houding van de 
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evangelicalen in de civil society. In de hoofdstukken 5, 6 en 7 werd onderzoek gedaan naar de 
houding van evangelicalen in Kenia, Nederland en Brazilië. 
Een evangelicaal voldoet aan vier kenmerken voldoet: nadruk op bekering, activisme, 
Schriftgezag en de kruisdood van Jezus. Aangezien dé samenleving wel een heel breed feno-
meen is, is gekozen om het onderzoek toe te spitsen op de houding van de evangelicalen in de 
civil society. Civil society werd gedefinieerd als de maatschappelijke sfeer waarin burgers zich 
vrijwillig organiseren in associaties en relationele netwerken met het oog op het realiseren van 
gedeelde belangen en/of belangen van anderen. 
Na deze afbakening was het volgende onderdeel van de verkenningstocht het opruimen 
van twee barrières die dit onderzoek irrelevant zouden maken: namelijk de gedachte dat 
studie van religie irrelevant is omdat er sprake is van secularisering en de gedachte dat de 
evangelicale variant van religie zeker irrelevant is voor de civil society omdat evangelicalen 
world rejecting of otherworldly zouden zijn. Beide ideeën bleken niet te kloppen. 
Secularisering kan op drie verschillende wijzen optreden. De eerste is afname van het 
aantal aanhangers van religies in het algemeen. Hoewel in verschillende landen in het Wes-
ten de aanhang van religies afneemt, is dit geen mondiale tendens. Uit het eerste hoofdstuk 
bleek zelfs dat het aantal evangelicalen toeneemt, zowel in absolute zin als in percentage van 
de wereldbevolking. Een tweede wijze van secularisering is differentiatie. Het lijkt inderdaad 
aannemelijk dat de formele invloed van religieuze instituties op andere levensdomeinen, zoals 
staat, politiek, onderwijs en wetenschap tanende is. Echter, hoewel er sterke aanwijzingen zijn 
voor differentiatie in strikte zin (afname van de formele invloed), is het maar zeer de vraag 
of dit voor differentiatie in materiële zin ook geldt. Gelovigen zelf of religieuze instituten 
kunnen via een informele weg hun geloofsovertuiging inbrengen in bijvoorbeeld de politiek. 
Beperking van religie tot de privésfeer, de derde wijze van secularisering, bleek niet altijd en 
overal op te gaan. Integendeel, religies, waaronder de evangelicale, kunnen deprivatiseren. 
Omdat deze deprivatisering niet algemeen is, is het beter te spreken van selectieve depriva-
tisering. Verschillende factoren dragen bij aan die deprivatisering, zowel factoren die gerela-
teerd zijn aan de sociale context als factoren die te maken hebben met de religieuze traditie 
of geloofsleer. 
Na het uit de weg ruimen van deze barrières kon de verkenning echt van start gaan. 
Hoofdstuk 3 stond in het teken van een analyse van verschillende theorieën die meer direct 
of indirect ingaan op de relatie tussen religie en civil society: de sociaalkapitaalbenadering, 
moreel kapitaal, worship, de religieuze economie en de freespacebenadering. De worshipbe-
nadering bleek weinig inzicht te geven in de houding van gelovigen. Met name de freespace-
benadering leek goed toepasbaar voor een analyse van de houding van evangelicalen en bood 
tegelijkertijd ruimte voor incorporatie van elementen uit de andere benaderingen die vermoe-
delijk een rol spelen bij de houding van gelovigen in de civil society. In hoofdstuk 4 werden 
die elementen ingebed in de contouren van een nieuwe theorie, namelijk de theorie van de 
vrije ruimte. Deze theorie luidt als volgt: evangelicalen creëren een ruimte waar gemeen-
schappen met een eigen normenstelsel gecommitteerde leden bekrachtigen om activiteiten 
in de samenleving te ontplooien door de activiteiten van religieuze gemeenschappen zelf en 
door middel van het aanleren van verantwoordelijkheden en vaardigheden en waarvan de 
grootte en de grenzen van die ruimte worden bepaald door de sociale context. Het vermoe-
den was dat de aard van de activiteiten vooral afhankelijk was van de sociale context, waarbij 
vooral religieuze en morele spanning van belang leken. In hetzelfde hoofdstuk werd een aan-
tal verwachtingen geformuleerd. 
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1. Evangelicalen creëren vrije ruimten, waarbij de lokale geloofsgemeenschappen een 
belangrijke rol spelen. 
2. Evangelicalen worden binnen die vrije ruimten bekrachtigd om actief te zijn in 
de civil society. Bekrachtiging – het feit dat evangelicalen vaardigheden en ver-
antwoordelijkheden aanleren in hun eigen groep – vormt de verbinding tussen de 
creatie van vrije ruimten en het ontplooien van activiteiten in de civil society. 
3. Die bekrachtiging resulteert in ieder geval in onderlinge hulpverlening. 
4. Hoe die bekrachtiging verder uitwerkt - sociale actie en gerichtheid op eigen 
groep of op de samenleving als geheel - is afhankelijk van de morele en religieuze 
spanning. Morele spanning is het verschil in waarden- en normenpatronen tussen 
evangelicalen en andere groepen in de samenleving, religieuze spanning is de mate 
van exclusiviteit van een religieuze stroming. 
Drie vragen zijn nodig om de uitwerking van de bekrachtiging te bepalen.
a.	 Waarop richten evangelicalen hun activiteiten: binnen of buiten de eigen vrije 
ruimte of beide?
b.	 Hoe organiseren evangelicalen zich om activiteiten te ontplooien: door in de 
eigen vrije ruimte te blijven (geloofsgemeenschappen en/of andere evangelicale 
organisaties, bonding sociaal en moreel kapitaal) of zich buiten die ruimte te 
begeven (bridging sociaal en moreel kapitaal) of beide?
c.	 Wat is de aard van de activiteiten: hulpverlening, sociale actie of beide?
In de hoofdstukken 5, 6 en 7 is onderzocht of deze verwachtingen uitkwamen in respectie-
velijk Kenia, Nederland en Brazilië, drie landen met een verschillende culturele en religieuze 
achtergrond en ieder een verschillend ontwikkelingsstadium van de evangelicalen.
8 2 Verwachtingen en praktijk
Het eerste deel van de verwachtingen luidt dat evangelicalen vrije ruimten creëren en dat 
evangelicalen binnen die vrije ruimten worden bekrachtigd om actief te zijn in de civil society. 
Kwamen deze verwachtingen uit? 
Creatie van vrije ruimte
Evangelicalen creëren vrije ruimten door de creatie en instandhouding van lokale geloofs-
gemeenschappen en door het oprichten van andersoortige evangelicale organisaties. Binnen 
die gemeenschappen en (clusters van) organisaties gelden eigen normen (zie hoofdstuk 3.4).
Wat in alle drie de landen naar voren komt, is het belang van de lokale geloofsgemeen-
schap. Er is een groot commitment ten opzichte van deze gemeenschap die tot uitdrukking 
komt in regelmatig kerkbezoek, het geven van giften (vooral zichtbaar in Nederland) en de 
vrijwillige inzet voor de kerkgemeenschap. Met name in Brazilië en Nederland is het com-
mitment van evangelicalen groter dan dat van aanhangers van andere religieuze stromingen 
in die landen. In Kenia blijken gelovigen in het algemeen een groot commitment te hebben. 
De inzet van de Evangelical Alliances in Kenia en Nederland1 en die van IFES in de drie lan-
1 In Brazilië bleek ten tijde van het onderzoek geen functionerende evangelical alliance te zijn, zie de 
inleiding op deze studie. 
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den was zonder uitzondering mede gericht op het versterken van de lokale geloofsgemeen-
schappen. Bij IFES ging het met name om het bekrachtigen van studenten voor inzet in de 
gemeente. De EA’s – als koepel of platform van verschillende kerken en evangelicale organi-
saties – willen een bijdrage leveren aan het bekrachtigen van de kerken en organisaties zelf.
In het algemeen creëren evangelicalen in Nederland en Brazilië meer vrije ruimten dan 
hun geloofsgenoten in Kenia. In Kenia zorgen evangelicalen wel voor de totstandkoming van 
vrije ruimten door de nadruk op de eigen lokale geloofsgemeenschap en – in mindere mate – 
door het oprichten van evangelicale maatschappelijke organisaties. Als evangelicalen in Kenia 
een eigen vrije ruimte scheppen, gaat dat mogelijk ook op voor andere religieuze stromingen 
omdat evangelicalen wat betreft commitment aan de eigen kerkgemeenschap en de inzet via 
religieuze organisaties weinig van hen afwijken. 
Opvallend is dat in Nederland de creatie van vrije ruimte meer dan in Kenia of Brazilië 
plaatsvindt via andere organisaties dan de geloofsgemeenschappen. In Nederland zijn er tal 
van evangelicale organisaties op verschillende terreinen. Een reden voor die hoge organisa-
tiegraad heeft te maken met de institutionele arrangementen die zelforganisatie gemakkelijk 
maken en de maatschappelijke sfeer waarin dergelijke vormen van zelforganisatie als vrij nor-
maal worden beschouwd. Die institutionele arrangementen en de maatschappelijke sfeer zijn 
beide deels te verklaren vanuit de verzuiling die in de loop van de twintigste eeuw in Neder-
land gestalte heeft gekregen. Voor een deel van de Nederlandse evangelicalen lijkt het creëren 
van een eigen vrije ruimte een bewuste strategie. Nederlandse evangelicale organisaties zetten 
zich in – mede via de ‘eigen’ politieke partijen – om bepaalde regelingen zoals gelijke bekos-
tiging van onderwijs en subsidieregelingen voor religieuze organisaties in stand te houden. 
Ook leggen het charismatische en het bevindelijk gereformeerde deel van de evangelicalen 
het accent op zelfbescherming in een ontkerstenende samenleving. Het is waarschijnlijk dat 
vanwege de evangelicale organisaties die op vele terreinen actief zijn, variërend van jeugd-
hulpverlening, verslavingszorg, politiek tot vakbond, evangelicale kerkgemeenschappen in 
Nederland een minder omvangrijke taak hebben dan in Kenia en Brazilië. In Nederland ligt 
het accent van die gemeenschappen meer op het geestelijk welzijn van de leden, minder op 
maatschappelijke activiteiten en zij zijn mede daardoor minder gericht op mensen buiten de 
eigen evangelicale groep. In termen van moreel kapitaal kan gesteld worden dat er in geloofs-
gemeenschappen weinig moreel kapitaal gevormd wordt omdat die gemeenschappen minder 
levensterreinen beslaan.
Ook in Brazilië creëren evangelicalen vrije ruimten, vooral door het oprichten en in stand 
houden van sterke lokale geloofsgemeenschappen. De aard van deze vrije ruimte is anders 
dan die in Nederland en Kenia. In Brazilië fungeren de geloofsgemeenschappen als contras-
terende gemeenschappen. Dit is het resultaat van een de sterke gemeenschapszin, het feit 
dat de gemeenschappen functioneren in een rooms-katholieke omgeving en het afwijkende 
normenpatroon. De creatie van vrije ruimte in Brazilië is minder intentioneel dan in Neder-
land. Wel is het zo dat de politieke en maatschappelijke inzet van een aantal kerkleiders en 
parlementsleden gericht is op de instandhouding van de eigen groep. Het is echter aanneme-
lijk dat een dergelijke inzet voornamelijk resultante is van de patronagecultuur van Brazilië, 
waarbij het niet zozeer gaat om het voortbestaan van de eigen groep, maar om voordeeltjes 
voor de eigen groep. Patronagesystemen – het gebruik van de primordial public voor de civic 
public – waren ook te zien in Kenia, maar waren daar minder verbonden aan de vrije ruimten 
van evangelicalen. 
In het algemeen geldt dat evangelicalen zware gemeenschappen creëren, dat wil zeggen 
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gemeenschappen die gekenmerkt worden door sociale verplichtingen, een sterke integratie, 
bijeengehouden door een stelsel van waarden en normen en daarnaast verschillende organi-
saties exclusief voor leden van de eigen gemeenschap (vgl. Hurenkamp en Duyvendak 2008, 
4; Van Dam 2011, 19). Binnen die zware gemeenschappen ligt het zwaartepunt van commit-
ment en bekrachtiging nadrukkelijk bij de lokale geloofsgemeenschap.
De conclusie is dat evangelicalen in Kenia, Nederland en Brazilië inderdaad vrije ruimten 
creëren. Die ruimte bestaat in Kenia en Brazilië primair uit de eigen lokale geloofsgemeen-
schap, in Nederland spelen evangelicale maatschappelijke organisaties een grote rol. 
Bekrachtiging 
Vooral ingegeven door de sociaalkapitaalbenadering en de freespacebenadering, is bekrach-
tiging een belangrijk onderdeel van de verwachtingen. In de context van dit onderzoek is 
bekrachtigen het stimuleren en in staat stellen om het eigen leven niet te nemen zoals het 
is, maar daar zelf actief invloed op uit te oefenen én zich in te zetten voor anderen Het gaat 
er hierbij om dat mensen aangezet worden tot en mogelijkheden krijgen om activiteiten te 
ontplooien. De verwachting is dat leden van evangelicale gemeenschappen bekrachtigd wor-
den (verantwoordelijkheden, vaardigheden en een actieve attitude aanleren) om actief te zijn 
in de civil society. Dat zou tot uitdrukking komen in een relatief grote inzet voor de eigen 
geloofsgemeenschap, in lidmaatschappen van maatschappelijke organisaties en in de inzet in 
tijd en geld voor maatschappelijke organisaties.
Uit de studies in de verschillende landen komt het beeld naar voren dat evangelicale 
gemeenschappen inderdaad, mede door het grote commitment van de leden ten opzichte 
van die gemeenschap, een bekrachtigende werking hebben. Evangelicalen zijn iets actiever 
in hun eigen geloofsgemeenschap dan gelovigen uit andere religies of van andere christe-
lijke stromingen. Ook hebben evangelicalen in Kenia en Brazilië vaker een leidinggevende 
taak. Verder blijkt dat in Kenia evangelicalen iets meer dan gemiddeld de nadruk leggen 
op de verantwoordelijkheid van het individu. Ook in Nederland kan afgeleid worden dat 
er sprake is van een bekrachtigende werking: Nederlandse evangelicalen hebben een hoge 
organisatiegraad en steken relatief veel tijd en geld in goede doelen. Het duidelijkst komt de 
bekrachtigende werking naar voren in Brazilië. Daar fungeert het evangelicalisme en zeker 
het pentecostalisme als een emancipatiebeweging: het is een katalysator voor alfabetisering, 
het geeft mensen meer zelfrespect, leert mensen vaardigheden en verantwoordelijkheden en 
draagt bij aan een democratische attitude. 
Het lastige bij het vaststellen van de mate van bekrachtiging is dat dit alleen goed mo-
gelijk is door vergelijking met andere groepen. Zo zou in theorie in Nederland en Kenia 
een sterke bekrachtigende werking kunnen uitgaan van de evangelicale gemeenschappen, 
maar valt dit niet op omdat in andere, niet-evangelicale gemeenschappen mogelijk ook een 
dergelijke werking optreedt. Er zijn aanwijzingen dat het protestantisme in algemene zin – 
niet alleen de evangelicale variant daarvan – in het verleden een bijdrage heeft geleverd aan 
deze bekrachtigende en democratiserende werking in het Westen en via de kolonisatie ook 
in delen van Afrika, waaronder Kenia (vgl. Walzer 1971; Sap 1996; Wuthnow 1996, 6).2 In 
Brazilië komt de bekrachtigende werking het sterkst tot uitdrukking omdat het contrast met 
de rooms-katholieke cultuur het grootst is.
2 Overigens, ook het rooms-katholicisme heeft bijgedragen aan democratiseringsprocessen in bij-
voorbeeld Polen, Brazilië en Spanje (Casanova 2001, 1041).
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Bekrachtiging is voor het grootste gedeelte, net als de vrije ruimten zelf, een bijproduct 
van het bijeenkomen in gemeenschappen en niet hét doel. Uit de literatuur en uit de in-
terviews blijkt bekrachtiging geen doel te zijn van evangelicale gemeenschappen en andere 
evangelicale organisaties. Uitzondering daarop vormen de ABUB in Brazilië en FOCUS 
in Kenia; zij werken expliciet aan het trainen van studenten om hen bepaalde vaardigheden 
te laten opdoen (bijvoorbeeld organisatievaardigheden en het leiden van bijeenkomsten) en 
verantwoordelijkheden te leren. Echter, dit neemt slechts een klein deel van het werk van die 
organisaties in beslag.
De conclusie is dat evangelicalen worden bekrachtigd om actief te zijn in de civil society. 
Een belangrijke kanttekening is wel dat hoewel dit theoretisch aannemelijk is, het empirisch 
moeilijk aan te tonen is.
Spanning en de gevolgen daarvan
De eerste twee delen van de verwachtingen werden hierboven op hoofdlijnen bevestigd: 
evangelicalen creëren vrije ruimten en er is in zekere mate sprake van bekrachtiging. Hoe die 
bekrachtiging uitwerkt, is naar verwachting afhankelijk van de morele en religieuze spanning. 
Die spanningen zijn mede bepalend voor het antwoord op drie elementen van bekrachtiging:
•	 Waarop richten evangelicalen hun activiteiten: binnen of buiten de eigen vrije 
ruimte of beide?
•	 Hoe organiseren evangelicalen zich om activiteiten te ontplooien: door in de eigen 
vrije ruimte te blijven (geloofsgemeenschappen en/of andere evangelicale orga-
nisaties, bonding sociaal en moreel kapitaal) of zich buiten die ruimte te begeven 
(bridging sociaal en moreel kapitaal) of beide?
•	 Wat is de aard van de activiteiten: hulpverlening, sociale actie of beide?
In onderstaand schema, dat in hoofdstuk 4 werd gepresenteerd, zijn de verwachtingen sche-
matisch weergegeven. Op de horizontale as staat de religieuze spanning. Deze spanning is de 
mate van exclusiviteit van een geloofsgroep. Morele spanning, op de verticale as, werd bepaald 
aan de hand van afwijkende normenpatronen (op micro- en macro-ethisch terrein) van de 
omgeving.
In Kenia en Nederland leek de morele spanning vrij gering, in Brazilië was er sprake van een 
hogere morele spanning. Globaal gesproken hebben evangelicalen zowel op micro- als ma-
cro-ethische thema’s eenzelfde normenpatroon als hun niet- of andersgelovige landgenoten. 
De verschillen tussen evangelicalen in Kenia en Brazilië, als het gaat om waardering van au-
toriteit en vrijheid, polygamie, en alcoholgebruik of het al dan niet goedkeuren van scheiding, 
zijn groter dan tussen evangelicalen en niet-evangelicalen binnen die samenlevingen. Op het 
punt van homoseksualiteit, abortus en euthanasie komen de standpunten van evangelicalen 
uit Kenia en Brazilië meer overeen met elkaar dan met die van hun landgenoten (vgl. PEW 
2006, 36 e.v.). 
Religieuze spanning is er in alle drie de landen omdat evangelicalen per definitie een 
exclusief geloof aanhangen. In Nederland en in mindere mate in Brazilië wordt de mate van 
exclusiviteit vergroot door een omgeving die in afnemende mate christelijk (Nederland) of 
nauwelijks protestants (Brazilië) is. Evangelicalen in Kenia vormen een grote groep (40%) in 
een verder christelijk en met name protestants land.
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Schema 8.1: Uitwerking bekrachtiging in vier ideaaltypen 
Of er sprake was van sociale actie en/of hulpverlening, werd op twee manieren afgeleid. Al-
lereerst door te bepalen bij welke organisaties evangelicalen betrokken zijn. En ten tweede 
door te kijken naar de aard van de sociale activiteiten van de evangelicale geloofsgemeen-
schappen zelf. De gerichtheid van de activiteiten, voor de eigen vrije ruimte of gericht op de 
samenleving, werd bepaald door te analyseren of mensen zich met name inzetten voor eigen 
geloofsgemeenschappen of eigen religieuze organisaties of ook voor seculiere doelen. Tot slot 
werd aan de hand van geefgedrag en vrijwilligerswerk voor seculiere organisaties gekeken of 
evangelicalen zich buiten de eigen organisaties om inzetten. 
De conclusie van de voorgaande drie hoofdstukken was telkens dat de verwachtingen deels 
uitkwamen. 
Bij een lage morele spanning (micro- en macro-ethisch) en lage religieuze spanning, zo-
als in Kenia, is de verwachting dat evangelicalen fungeren als ‘deelgenoten’. Ze richten zich 
op de hele samenleving, zowel met sociale actie als hulpverlening. Die inzet gaat zowel via 
evangelicalen en niet-evangelicale organisaties. Sociale actie is gericht op verbetering van de 
samenleving op enkele punten. Meer dan in de andere twee landen blijken evangelicalen in 
Kenia zich inderdaad buiten de evangelicale geloofsgemeenschappen en andere evangelicale 
organisaties in te zetten. Echter, die inzet gaat verder dan hulpverlening of verbetering van 
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de samenleving. Een deel van de evangelicalen richt zich sinds tien jaar op transformatie van 
de hele samenleving. Daarnaast blijkt dat de grote groep pentecostale evangelicalen sociale 
actie vooral gebruikt voor het eigen belang of voor het belang van de eigen (etnische) groep. 
Deze houding van evangelicalen in Kenia kan niet goed worden verklaard met religieuze en 
morele spanning. Wat wel van belang is, is de sociale context waarin de noties van primordial 
en civic public van belang zijn. Daarbij gaat het om etnische verwantschappen en het gebruik 
maken van de voordelen van (posities in) de civic public voor de primordial public. Daarnaast 
spelen drie andere factoren een rol: de relatieve groei van het aantal evangelicalen, de moed 
en visie van enkele kerkleiders en voor een deel van de evangelicalen (met name de achterban 
van IFES-Kenia), de notie van integral mission die aanzet tot sociale actie. 
Overigens, een vraag die in alle drie de landen opkwam is of via het analyseren van stand-
punten de morele spanning wel goed in kaart gebracht kan worden. Zo is er een grote mate 
van overlap in normen tussen evangelicale en niet-evangelicale Kenianen, maar ervaren zegs-
lieden van de Evangelical Alliance in Kenia wel degelijk een hoge morele spanning. 
In Nederland bleek er een lage morele spanning te zijn, gecombineerd met een hoge(re) reli-
gieuze spanning. De verwachting is dan dat evangelicalen zich gedragen als ‘prikkers’: sociale 
actie en hulpverlening via eigen groepen gericht op mensen buiten de eigen groep. Daarbij 
is de verwachting dat evangelicalen zich inzetten voor verbetering van de samenleving op 
enkele thema’s. 
Evangelicalen in Nederland blijken inderdaad sterk georganiseerd; er zijn evangelicale 
organisaties op vele terreinen. Of dit een resultante is van een hoge religieuze spanning is de 
vraag. Aannemelijker is dat de verzuilingsgeschiedenis en de werking die daarvan uitging tot 
deze mate van organisatie heeft geleid. Meer dan in Kenia en Brazilië kiezen evangelicalen 
verschillende wegen van maatschappelijke inzet. Enerzijds is er een groep evangelicalen die 
zich – ondanks een beperkte morele spanning – richt op het in stand houden van de eigen 
groep, onder andere via politiek en andere vormen van sociale actie. Anderzijds is er binnen 
evangelicaal Nederland een groeiende groep die te kenschetsen is door een houding van pre-
sentie. Presentie houdt in dat evangelicalen zich meer als onderdeel van de samenleving zien 
en zich via hulpverlening voor allerlei groepen in de samenleving willen inzetten. Deze laatste 
groep heeft geen of bescheiden politiek-maatschappelijke doelen.
Evangelicalen in Brazilië leven in een context met een hoge religieuze en hoge morele span-
ning. 
Bij een hoge morele (micro- en macro-ethisch) en religieuze spanning, is de verwachting 
dat de wereld door evangelicalen als verdorven en niet te redden wordt beschouwd en ze als 
‘afsluiters’ opereren. Door de hoge spanning met de omgeving ontstaat een sterke interne 
gerichtheid: evangelicalen hebben een groot commitment aan die gemeenschap en richten 
zich met hun activiteiten op (het in stand houden van) hun eigen geloofsgemeenschap (free 
space/religieuze economie). De verwachting is dan dat evangelicalen zich aansluiten bij een 
gemeenschap van gelovigen en zich alleen met hulpverlening richten op de leden van de 
eigen gemeenschap. Er kunnen zich twee typen ‘afsluiters’ voordoen, lijdzame en strijdbare 
afsluiters. Deze laatste groep doet wel aan sociale actie, in tegenstelling tot de lijdzamen. Die 
sociale acties is gericht op bescherming van de eigen vrije ruimte. 
Zoals verwacht kennen evangelicalen in Brazilië sterke eigen gemeenschappen. Echter, 
de verwachting dat evangelicalen vooral activiteiten op de eigen groep richten, bleek niet uit 
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te komen. Evangelicalen hebben een bredere agenda, ze willen zowel met hulpverlening als 
via sociale actie (vooral politiek), de samenleving dienen. Tegelijkertijd waren er aanwijzingen 
dat een groot deel van de evangelicalen, de pentecostalen en neo-pentecostalen, de politiek 
gebruiken voor eigenbelang en om de eigen vrije ruimte te beschermen. Die gerichtheid op 
het eigenbelang is vooral te verklaren door de ingesleten patronagesystemen. Daarnaast zijn 
er aanwijzingen dat de toegenomen aandacht van de evangelicalen voor sociale actie en pri-
mair de politieke invulling daarvan, samenhangt met de groei van het aandeel evangelicalen 
in de samenleving. De ABUB (IFES-Brazilië) vormt een kleine, maar tamelijk invloedrijke 
tegenbeweging die een houding voorstaat die niet goed in te delen valt in een schema van 
religieuze en morele spanning. Het concept missão integral staat bij de ABUB centraal en leidt 
tot een betrokkenheid op de samenleving die zowel tot uiting komt in transformatie als hulp-
verlening. Die inzet is met name via evangelicale geloofsgemeenschappen en organisaties.
De conclusie is dat de aard en de gerichtheid van de activiteiten van evangelicalen niet af-
doende verklaard kunnen worden aan de hand van de mate van religieuze en morele spanning 
met de omgeving. Het onderscheid in enerzijds hulpverlening versus sociale actie en ander-
zijds gerichtheid op de eigen groep versus gerichtheid buiten de eigen groep bleek behulp-
zaam bij de analyse van de houding van evangelicalen. 
8 3 Gepercipieerde groepsgrootte
Nu blijkt dat religieuze en morele spanning de aard en de gerichtheid van de activiteiten van 
evangelicalen in de civil society onvoldoende verklaren, doemt de vraag welke factoren wel 
van invloed zijn. Uit de casestudies komen er drie naar voren: de gepercipieerde groepsgroot-
te, de sociale context en de religieuze overtuiging. In deze paragraaf staat de groepsgrootte 
centraal, de andere twee factoren komen in de volgende paragrafen aan bod. 
Ondanks het feit dat religieuze en morele spanning onvoldoende de houding van evange-
licalen verklaren, was er in diverse gevallen wel het idee dat die spanningen een rol speelden. 
De factor gepercipieerde groepsgrootte heeft een overlap met morele, maar vooral met reli-
gieuze spanning. 
Grote groepsgrootte en groei
Er lijkt een positief verband te zijn tussen het aandeel evangelicalen in een land en de mate 
waarin evangelicalen zich inzetten voor transformatie van de samenleving. In Kenia en Bra-
zilië, waar het aandeel evangelicalen in de laatste decennia fors is gegroeid, groeide ook de 
aandacht voor transformatie van de samenleving. Met name de geïnterviewden benoemden 
de groeiende aandacht, maar uit de literatuur en de data kwam dit ook naar voren, zij het 
minder duidelijk. Vanaf het moment dat evangelicalen zich bewust werden van de relatieve 
grootte van hun groep, gingen ze zich actiever inzetten voor transformatie van de samenle-
ving. In Kenia werd zelfs gesproken van een Great Reversal en hoewel die term gezien de 
politieke activiteit van enkele evangelicalen uit het verleden niet helemaal terecht is, geeft het 
wel aan dat onder bredere lagen van de bevolking meer gedaan wordt aan sociale actie dan in 
het verleden. In Brazilië deed zich een soortgelijk fenomeen voor; daar was een kleine elite 
die zich al langer bezighield met sociale actie en ook andere evangelicalen opriep om zich 
niet afzijdig te houden van de samenleving. Echter, de grote omkeer kwam pas zo rond de 
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eeuwwisseling toen uit een bevolkingsonderzoek bleek dat het percentage evangelicalen veel 
hoger was dan men zelf dacht. 
Er zijn drie mogelijke oorzaken van de invloed van een grote gepercipieerde groepsgrootte 
op de inzet voor transformatie. De eerste is het besef dat de samenleving niet automatisch 
beter werd van de toename van het aantal evangelicalen. Uit de interviews in Kenia en Bra-
zilië kwam dit nadrukkelijk naar voren; enkelen gaven aan dat ze zelf erop gerekend hadden 
dat maatschappelijke transformatie hand in hand zou gaan met de groei van de evangelicale 
beweging, anderen benoemden dat dit breed leefde bij evangelicalen. Het is aannemelijk dat 
het besef een behoorlijk deel van de samenleving uit te maken samen met het besef dat voor 
transformatie van de samenleving meer nodig is dan dat mensen zich bekeren tot de evan-
gelicale stroming van het christelijk geloof, leidt tot inzet voor transformatie. Daarbij past 
de kanttekening dat dit nog niets zegt over de inhoud van sociale actie. Tussen evangelicalen 
in beide zuidelijke landen zijn er grote verschillen, variërend van links tot rechts, van anti-
patronage tot zeer actief gebruik makend van die patronagesystemen.3 Een tweede oorzaak 
is minder direct: de verhouding tot de oecumenische kerken. Uit de interviews in en de lite-
ratuurstudie over Brazilië en in mindere mate uit de interviews in en literatuur over Kenia, 
kwam het beeld naar voren dat evangelicalen zich niet met sociale actie wilden inlaten omdat 
de oecumenische kerken (in de zin van de kerken die zich verwant voelen met de Wereldraad 
van Kerken) dat deden. Volgens evangelicalen verkondigden deze kerken een horizontale 
boodschap, een social gospel die ten koste ging van de kern van de boodschap, de noodzaak 
van bekering en de verticale relatie met God en Jezus. Evangelicalen waren er beducht voor 
dat sociale actie ten koste zou gaan van de kern van hun boodschap. Met de eigen groei en 
de afname van het aandeel oecumenischen was de behoefte om zich af te zetten tegen de 
oecumenischen minder. Dat zou mede kunnen verklaren dat de lobby voor integral mission 
in bijvoorbeeld de IFES-beweging vooral door Brazilië en andere landen uit het zuiden ge-
steund werd, terwijl dat in het noorden (onder andere Nederland) waar oecumenischen een 
groter deel uitmaken van het religieuze speelveld en de angst voor een social gospel groter was, 
minder weerklank vond. 
Een derde oorzaak van de invloed van de gepercipieerde groepsgrootte op de inzet voor 
transformatie is de macht van het getal. Het besef van de relatieve grootte van de groep gaf 
evangelicalen meer politieke aspiraties. Zowel in de literatuur als uit de interviews blijkt dat 
evangelicalen mogelijkheden zagen om, positief geformuleerd, via wetgeving een bijdrage te 
leveren aan een betere samenleving, of negatiever geformuleerd, anderen hun wil op te leggen. 
In Kenia bleek dit bijvoorbeeld uit de vele evangelicale leiders die zich sinds 2006 verkiesbaar 
stelden. De Evangelical Alliance of Kenya ging bijvoorbeeld strategisch om met het hanteren 
van het aandeel evangelicalen in de samenleving. In publieke discussies (rondom bijvoorbeeld 
de grondwetswijziging en discussie over Turkana Boy4) stellen zegslieden dat de EAK 11 mil-
3 Mogelijk dat het toenemende opleidingsniveau onder evangelicalen ook van invloed is. Naast groei 
in aantal speelt dit volgens Martin een belangrijke rol in de ‘great reversal’. “However, once Pente-
costals and charismatic’s grow in numbers and appeal to middle-class or university people, they lose 
their traditional reluctance about political activity and aspire (with some corporate and personal 
aggrandizement) to be influential in the state” (2011, 38).
4 Voorzitter Bishop Adoyo wist begin 2007 met name veel aandacht te generen rond zijn protest, 
namens de EAK, tegen het tentoonstellen van de Turkana Boy in het nationaal museum in Nairobi. 
De Turkana Boy, in 1984 ontdekt door Richard Leakey, is volgens verschillende wetenschappers het 
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joen Kenianen representeert, ruim 29% van de totale bevolking (Adoyo). Wellington Mutiso, 
algemeen secretaris van de EAK, stelt dat de EAK 110 denominaties en kerken vertegenwoor-
digt met in totaal 48.000 aangesloten kerken en daarnaast een aantal parakerkelijke organisa-
ties. Veel van de evangelicalen zullen zich echter nauwelijks bewust zijn van die band en in de 
praktijk is maar een klein deel van de evangelicalen via kerken of organisaties aangesloten bij 
de EAK (hoofdstuk 5.6). In Brazilië is er een langere geschiedenis van evangelicalen in de po-
litiek dan in Kenia, maar daar zijn met name sinds de eeuwwisseling pentecostale voorgangers 
en familieleden van pentecostale voorgangers actief geworden. Overigens, een deel van hun 
inzet valt buiten transformatie, maar is gericht op de voordelen voor de eigen groep.
Deze drie oorzaken kunnen een ander licht werpen op het Lausannecongres van 1974 
(zie hoofdstuk 1.3). Het is aannemelijk dat het befaamde artikel 5 over de sociaal-politieke 
verantwoordelijkheden van christenen mede gevoed is door de wereldwijde groei van het 
aantal evangelicalen, de groei ten opzichte van de oecumenischen en de mogelijkheden en 
verantwoordelijkheden die sommige evangelicale leiders – bewust of onbewust – zagen om 
een stempel op de inrichting van de samenleving te drukken. Voor een vervolgonderzoek 
zou het verhelderend zijn om in meerdere landen de receptie van het Lausanneconvenant te 
analyseren. Als bovenstaande suggestie klopt, zou het convenant vooral omarmd zijn in die 
landen waar evangelicalen groeien en een behoorlijk deel van de samenleving uitmaken.
Kleine groepsgrootte en krimp
De casus Nederland geeft ondersteuning aan bovenstaande suggestie dat de gepercipieerde 
groepsgrootte van grotere invloed is op de houding van evangelicalen dan de morele spanning. 
Uit de interviews bleek dat evangelicalen sinds de eeuwwisseling sterker zijn gaan besef-
fen dat ze een kleine minderheid vormen én dat dat besef resulteerde in een andere houding 
in de civil society. Waar evangelicalen in Kenia en Brazilië meer gericht raken op sociale 
actie en meer naar buiten treden, keert een deel van de evangelicalen – pentecostalen en 
bevindelijk gereformeerden - in Nederland zich meer naar binnen en sociale actie is niet 
gericht op transformatie van de samenleving maar primair op het behoud van de eigen vrije 
ruimte. Bij de hoofdstroom van de overige evangelicalen is er een zoekende houding naar het 
‘present-zijn’ in de samenleving waarbij hulpverlening aan mensen buiten de eigen groep veel 
aandacht heeft en transformatie van de samenleving minder. Daarbij richten Nederlandse 
evangelicalen zich overigens wel meer dan in de decennia na WOII op thema’s die in het 
verleden werden gezien als behorend bij de linkerzijde van het politieke spectrum, zoals zorg 
voor vluchtelingen en natuur. 
Nederlandse data die in hoofdstuk 6 werden gepresenteerd om religieuze spanning aan te 
geven, zijn beter te duiden in termen van gepercipieerde krimp. Zo bleek uit onderzoek dat 
orthodox protestanten (in dat onderzoek met name de achterban van de SGP) zich steeds 
minder begrepen voelen (Oomen e.a., 2009, p. 45, 46).5 Niet alleen bij de bevindelijk gerefor-
meerden, ook breder in evangelicale kring is er een perceptie van marginalisering (zo bleek 
uit de interviews). 
meest complete prehistorisch homonide. Adoyo beschuldigt het museum ervan kinderen in de war 
te brengen met verhalen over evolutie en stelt dat evolutie in strijd is met de Bijbel. De NCCK nam 
een ander standpunt in. Overigens, Adoyo haalde met zijn optredens meer publiciteit in Europa dan 
in Kenia (Gifford 2009, 110).
5 Het gaat hier om een enquête onder 5898 mensen, waarvan bijna 60% tot de Gereformeerde Ge-
meenten behoorde en 58% lid was van de SGP. 
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Hoewel er in de literatuur weinig over te vinden is, is het aannemelijk dat het einde van de 
Koude Oorlog en de daarmee gepaard gaande verminderde politieke spanning tussen links en 
rechts ook enige ontspanning heeft gebracht in de relatie tussen de vaak links georiënteerde 
oecumenischen en rechts georiënteerde evangelicalen. In de interviews werd deze verande-
ring in de relatie tot de oecumenischen als vanzelfsprekend opgevoerd als oorzaak van de 
groeiende aandacht voor politiek ‘linkse’ thema’s. Dit is een onderwerp dat nader onderzoek 
verdient.
Perceptie
In deze paragraaf wordt bewust de term ‘gepercipieerde groepsgrootte’ gebruikt. Dit om dui-
delijk te maken dat de feitelijke grootte van de groep evangelicalen van minder invloed is 
op de houding in de civil society dan de beleefde groepsgrootte. Daarvoor zijn twee aanwij-
zingen. Toen uit een census in 2000 in Brazilië bleek dat het aandeel van de evangelicalen 
fors was, hoger dan men had verwacht, begon het besef te leven dat men in de samenleving 
meer invloed kon hebben (zie hoofdstuk 7.6). Ook in Nederland zijn er aanwijzingen dat de 
perceptie van de groepsgrootte meer invloed heeft dan de feitelijke grootte. Zo rond het jaar 
2000 leken evangelicalen zicht bewust te worden dat ze een kleine minderheid zijn (hoofd-
stuk 6.5). Een mogelijke verklaring hiervoor is dat door de sterke eigen organisaties het beeld 
van de werkelijkheid vertekend werd. Zo is het mogelijk dat mede door de mediaorganisaties, 
waarin relatief veel aandacht is voor activiteiten uit de evangelicale wereld en van de evange-
licale politieke partijen, het beeld bleef bestaan dat er veel evangelicalen in Nederland zijn. 
Overigens is dan nog niet duidelijk waardoor dat bewustzijn ineens ging veranderen terwijl 
de organisatiegraad niet afnam. Aannemelijker is dat door de totale afname van het aantal 
christenen in Nederland en daarmee ook de afname van de publieke presentie van het christe-
lijk geloof in het algemeen (bijvoorbeeld zichtbaar in de trend van het dalende zetelaantal van 
het CDA sinds de oprichting van die partij in 1980) en de toename van de onbekendheid met 
het christendom in het algemeen het minderheidsbesef bij evangelicalen meer doordrong.
In de gunst bij het hele volk?
De Braziliaanse evangelicalen lijken wat betreft de volksgunst het meest op de eerste christe-
nen zoals die in Handelingen 2 beschreven staan. Ook zij stonden, zeker aanvankelijk, in de 
gunst bij in ieder geval een groot deel van het volk. Het is aannemelijk dat die positieve per-
ceptie door de volksgenoten– mogelijk net als bij de eerste christenen – te maken heeft met 
een combinatie van verschillende factoren.  Het ging tot een het einde van de 20e eeuw om 
een relatief nieuwe en kleine loot aan de religieuze stam van Brazilië. Evangelicalen vormden 
geen bedreiging door hun getal of politieke agenda. Daar komt bij de sterke gemeenschaps-
zin van evangelicalen en de positieve consequenties daarvan op het leven van de gelovigen. 
Zeker op mensen in armoede oefende de pinksterbeweging een grote aantrekkelingskracht 
uit. Op grond hiervan is ook te verwachten dat de volksgunst in de komende jaren zal afne-
men: de groep is niet nieuw meer en is zelfs vrij groot geworden en er is steeds meer politiek 
betrokkenheid. In Nederland is de volksgunst, ondanks de geringe groepsgrootte, heel gering. 
Mogelijk hangt dat samen met het feit dat evangelicalen een bekende groepering zijn in de 
samenleving, ze minder sterke geloofsgemeenschapen vormen en er middels de christelijke 
politieke partijen duidelijke banden met de macht zijn. Over de volksgunst in Kenia is weinig 
bekend, behalve dat een groot deel van het volk evangelicaal is. Mogelijk is de volksgunst in 
de afgelopen jaren gedaald door een grotere politieke betrokkenheid. 
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8 4 Sociale context
Elk van de casestudies begon met de schets van één of enkele elementen uit de sociale con-
text die van belang waren voor de civil society. Een impliciete verwachting – geëxpliciteerd 
in hoofdstuk 4, maar niet geëxpliciteerd in de verwachtingen – was dat de sociale context van 
invloed zou zijn op de houding van evangelicalen in de samenleving.
 Een van de duidelijkste conclusies van dit onderzoek is dat die sociale context inder-
daad van grote invloed is. In het geval van Brazilië zorgde het feit dat de Rooms-Katholieke 
Kerk decennialang de officiële en later de officieuze kerk van het land was, mede voor een 
sterke interne gerichtheid en een weinig open houding naar de buitenwereld. Hierdoor ont-
stond een vrije ruimte waarin gemeenschappen floreerden en mensen bekrachtigd werden om 
allerlei taken op zich te nemen die in eigen kring werden uitgevoerd. De patronagesystemen 
bleken van grote invloed op met name de wijze waarop een deel van pentecostalen politiek 
actief werd. In Kenia speelde een vergelijkbaar fenomeen. De primordial public bleek van 
belang te zijn voor de wijze waarop en het doel waartoe Kenianen zich organiseerden in de 
civil society, namelijk vaak via etnische lijnen en gericht op de eigen etnische groep. Er zijn 
sterke aanwijzingen dat evangelicalen zich daarin niet onderscheidden van andere Kenianen. 
In Nederland hebben de wettelijke vrijheden en de wettelijke mogelijkheden voor zelforga-
nisatie mede bijgedragen aan de hoge organisatiegraad van Nederlanders in het algemeen en 
ook die van evangelicalen. Bij de bevindelijk gereformeerden speelde de vermeende afname 
van godsdienstvrijheid een rol in het opkomen voor de eigen positie.
Het feit dat in alle drie de landen evangelicalen wat betreft normen en overtuigingen met 
betrekking tot de samenleving en de politiek, nauwelijks afwijken van anderen (zie paragraaf 
2), heeft met name te maken met de sociale context. Verschillen tussen Braziliaanse en Ke-
niaanse pentecostalen zijn op verschillende vlakken – bijvoorbeeld echtscheiding, gebruik 
van alcohol, buitenechtelijke seks en polygamie – groter dan de verschillen binnen de landen 
tussen verschillende groepen. Abortus en euthanasie zijn de enige twee punten waar de over-
tuiging van de pentecostalen uit beide landen elkaar naderen (PEW 2006).
Een kanttekening hierbij is de invloed van de sociale context. Deze invloed is groot, ech-
ter uit dit onderzoek is niet af te leiden of en in hoeverre evangelicalen (of andere groepen 
gelovigen) die sociale context zelf hebben beïnvloed. Er zijn aanwijzingen dat in Kenia en 
Nederland evangelicalen door hun democratische attitude een bijdrage hebben geleverd aan 
een vruchtbare bodem voor de civil society.
Internationale evangelicale invloeden
Een bijzondere factor in de sociale context is de internationale invloed binnen de wereldwijde 
evangelicale beweging (zie hoofdstuk 4.2). Deze factor is bijzonder omdat hij direct gerela-
teerd is aan de evangelicale beweging zelf, in tegenstelling tot de factoren die hierboven zijn 
besproken. Uit de casestudies in Kenia, Nederland en Brazilië bleek inderdaad sprake te zijn 
van internationale evangelicale invloeden. Het Lausannecongres uit 1974 had wereldwijd 
invloed op evangelicalen in hun relatie tot de samenleving (hoofdstuk 1.3). Dit congres en 
het Lausannedocument had een katalyserende werking binnen de wereldwijde evangelicale 
gemeenschap in het denken over sociale actie en externe gerichtheid. 
In het geval van Nederland had de inbedding van IFES en de EA in een internationale 
organisatie een dempend effect. Volgens de geïnterviewden leidde de aansluiting van beide 
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organisaties bij een wereldwijde organisatie tot een minder antithetische houding dan veel 
andere evangelicale organisaties in de jaren ’70 en ‘80. Hoewel de invloed van beide organi-
saties op evangelicaal Nederland niet duidelijk is, lijkt het gezien de reikwijdte en de brede 
steun voor de organisaties het aannemelijk dat er een zekere mate van invloed is die via de 
elite doorsijpelt naar andere lagen. Voor IFES in zowel Brazilië (“John Stott is our second 
God”) als Kenia was het werk en de persoon van John Stott van belang.6 Hij belichaamde 
voor velen het begrip integral mission. Stott wist integral mission theologisch en Bijbels te 
duiden, was mentor van verschillende leiders in Kenia en had via IFES een podium om zijn 
ideeën wereldwijd uit te dragen. Deze constateringen onderstrepen een van de conclusies van 
Casanova, namelijk dat het onderdee uitmaken van een transnationale beweging een potenti-
ele factor is bij deprivatisering van religies (zie hoofdstuk 2.3). Overigens ging er van Aliança 
Biblica Universitaria do Brasil ook invloed uit op de wereldwijde evangelicale beweging. Zij 
waren het die binnen IFES-World integral mission formeel een plek gaven. De Fellowship 
of Christian Unions van Kenia heeft met name invloed op de eigen regio, Engelstalig Oost-
Afrika. De invloed van de Nederlandse organisaties IFES en EA ligt volgens de geïnterview-
den vooral op organisatorisch vlak. 
Deze conclusies over de invloed van de sociale context op de houding van evangelicalen zijn 
deels in overeenstemming met die van Bebbington. Hij stelt in zijn onderzoek naar evangelica-
len in het Verenigd Koninkrijk (1730-1980) dat veranderingen in de sociale context van invloed 
zijn op “size, self-image, strategy and teaching” (272). Uit dit onderzoek komt met name naar 
voren dat die context wel van belang is, maar dat het ook deels andersom werkt. Het zelfbeeld 
en de omvang van de evangelicalen, of de perceptie van de omvang (vorige paragraaf ) zijn mede 
bepalend voor de strategie en zelfs mogelijk voor de leer (zie ook de volgende paragraaf ). 
8 5 Religieuze overtuiging
Naast de gepercipieerde grootte en de sociale context is er een andere factor die niet expliciet 
in de verwachtingen genoemd is, maar mogelijk wel van belang is voor de houding van evan-
gelicalen, namelijk de religieuze overtuiging. Overigens kwam deze factor al wel naar voren in 
de beschrijving van de contouren van de theorie van de vrije ruimte (hoofdstuk 4.2).
In de inleiding is gesteld – en in hoofdstuk 1 werd dat bevestigd – dat evangelicalen zelf 
stellen dat hun geloof van grote invloed is op hun houding. Van de Amerikaanse hoger opge-
leide evangelicalen zegt bijvoorbeeld 78% dat hun geloof publieke consequenties heeft. Dat 
is beduidend meer dan van welke andere religieuze groepering dan ook (Regnerus en Smith 
1998). In de theoretische benaderingen uit hoofdstuk 3 kwam het element van de inhoud 
van het geloof een aantal keer impliciet en expliciet voorbij. Bij de sociaal- en moreelkapi-
taalbenadering en de religieuze economie was dat het geval waar het ging om de mate van 
orthodoxie en de mate van gerichtheid op de eigen gemeenschap. In de freespacebenadering 
zijn normen, gezagsverhoudingen en (meer impliciet) de nadruk vanuit de geloofsovertuiging 
op de rol van ‘gewone gelovigen’ in een kerkgemeenschap van belang. 
6 Het feit dat Stott in Nederland minder populair is, heeft mogelijk te maken met het gegeven dat 
IFES-Nederland zich niet zozeer richtte op samenlevingsvragen en ook dat in de Nederlandse 
evangelicale traditie veel nagedacht werd en wordt over de relatie geloof, samenleving en politiek en 
dit resulteerde in veel boeken van Nederlandse auteurs.
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De vraag is nu of de religieuze overtuiging zelf, los van de religieuze spanning, van belang is 
voor de houding van evangelicalen.7 De belangrijkste reden om daar vraagtekens bij te zet-
ten is dat, zoals hierboven bleek, de houding van evangelicalen verklaard kan worden zonder 
de geloofsovertuiging daar direct bij te betrekken. De sociale context en de gepercipieerde 
groepsgrootte lijken de twee belangrijkste factoren te zijn. Daarnaast zijn er nog twee kant-
tekeningen te plaatsen bij de rol van de geloofsovertuiging. De eerste is dat er lang niet altijd 
een één op één relatie is tussen geloofsovertuiging en de concrete houding van mensen van-
wege de eenvoudige reden dat overtuiging en praxis niet altijd overeenkomen (Davis 1994, 
92). Sider – zelf evangelicaal – wijdde hier een boekje aan onder de titel The scandal of the 
Evangelical conscience, why are Christians living just like the rest of the world (2005). Hierbij 
laat hij zien dat Amerikaanse evangelicalen als het bijvoorbeeld gaat om scheidingspercenta-
ges, burenhulp of racisme niet of in zijn visie niet positief afwijken van andere Amerikanen. 
Hoewel kritiek mogelijk is op de interpretatie van de onderzoeksgegevens door Sider, zoals 
Wright (2010) die geeft,8 blijft het feit dat overtuiging en praxis niet altijd overeenkomen. 
Een tweede kanttekening is dat de verschillen tussen evangelicalen in Nederland, Kenia en 
Brazilië op de meeste terreinen groter zijn dan tussen evangelicalen en andersgelovigen of 
niet-gelovigen in dezelfde culturele context. Mogelijk heeft dat te maken met het feit dat de 
christelijke traditie, waarop evangelicalen een beroep doen, zo breed en diep is, dat er voor 
bijna elk maatschappelijk standpunt wel een relatie met denkers of tradities uit het verleden 
gelegd kan worden. Concreet betekent dit dat bijna elk standpunt gerechtvaardigd kan wor-
den als behorend bij de evangelicale geloofsovertuiging.
Toch is er een zestal aanwijzingen dat de religieuze overtuiging van evangelicalen wel van 
belang is voor hun houding in de civil society: de rol van gemeenschappen, het priesterschap 
aller gelovigen, de verschillen binnen de evangelicale beweging, de spanning met andere groe-
pen, de evangelicale elite en sociologisch reductionisme. Voor alle duidelijkheid, het gaat 
hieronder om praktijken en niet om intenties.
1 . Gemeenschappen
Van groot belang voor de houding van de evangelicalen is dat ze zich organiseren in lokale 
geloofsgemeenschappen. Hierboven bleek dat deze gemeenschappen verschillende directe en 
indirecte consequenties hebben voor de houding van de gelovigen. Zeker nu blijkt dat evan-
gelicalen die gemeenschappen per definitie creëren, ook als er sprake lijkt te zijn van geringe 
7 Globaal gesproken is de geloofsovertuiging mogelijk relevant op vijf manieren: (1) wat ze propa-
geert over de relatie tussen individu en gemeenschap (Shupe en Misztal 1999; Shenk 1999, 193; 
O’Donovan 2003, 33; De Tocqueville, 1863; Kharkodin 1998; Weigel 1999, 22), (2) in hoeverre ze 
oproept tot dienstbaarheid aan de medemensen en welke medemensen (Van Harskamp 2003, 76; 
Cnaan e.a. 2003, 29; Buijs 2003, 15; Stark en Finke 2000, 34; Buijs 2002, 2012; Cousineau 1998) 
of (3)  in de leer aandacht is voor beloning voor goede daden (Stark en Finke 2000, 40), (4) in hoe-
verre een leer vrijheid voorstaat voor andere overtuigingen en daarmee samenhangend (5) wat de 
plaats en de invloed van religieuze instituten behoort te zijn (Herbert 2003, 69,70; Martin 1999, 41; 
Buijs, Demant en Hamdy 2006, 193).  Verschillende auteurs betogen dat de inhoud van een geloof 
van invloed is op de houding van die gelovigen in de samenleving, vgl. Hanafi (2002) en An-Naïm 
(1999) wat betreft de islam, Last Stone (2002) wat betreft het jodendom en Roy (2001) wat betreft 
het boeddhisme.
8 In zijn boek onder de veelzeggende titel Christians Are Hate-Filled Hypocrites  . . . and Other Lies 
You’ve Been Told benadrukt socioloog Wright dat veel data gebruikt door o.a. Sider niet accuraat zijn 
doordat het gaat om te kleine onderzoeksgroepen en het gebruik van onduidelijke begrippen. 
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morele en religieuze spanning, komt de vraag op of die gemeenschapscreatie niet voortkomt 
uit de evangelicale geloofsovertuiging zelf. Op basis van dit onderzoek is daar weinig over 
te zeggen. Echter, de vanzelfsprekendheid van het centraal stellen van de lokale geloofsge-
meenschappen is een belangrijke aanwijzing. Binnen de lokale gemeenschappen vindt be-
krachtiging plaats en onder bepaalde omstandigheden (gepercipieerde groepsgrootte, sociale 
context) vloeien de resultaten van die bekrachtigende werking de samenleving in. Als blijkt 
dat het vormen van dergelijke gemeenschappen hoort bij de evangelicale geloofsovertuiging, 
dan is de geloofsovertuiging van grote invloed.
2 . Priesterschap aller gelovigen
Met name van de casestudie Brazilië gaat de suggestie uit dat de basale grondhouding van 
de principiële gelijkheid van mensen en de verantwoordelijkheid voor in ieder geval de eigen 
gemeenschap van belang is. Deze nadruk op de principiële gelijkheid en het verantwoorde-
lijkheidsbesef hangt samen met de theologische notie van het priesterschap aller gelovigen: 
iedere gelovige is zelf verantwoordelijk voor zijn of haar geloofsleven en iedere individuele 
gelovige kan zonder tussenkomst van anderen God leren kennen. Die nadruk op het individu 
en de kritische houding zijn nodig voor een vrijwillige keuze om zich ergens voor in te zetten. 
In Brazilië lijkt er op het eerste oog meer nadruk te zijn op het priesterschap aller gelovigen 
dan in Nederland of Kenia. Echter, in die twee laatste casus is het de vraag in hoeverre daar 
de cultuur niet mede gestempeld is door deze protestantse attitude waardoor evangelicalen op 
dat punt niet afwijken van hun omgeving. Vergelijking met de evangelicalen in andere landen 
die niet of minder gestempeld zijn door het protestantisme zou meer inzicht in kunnen geven 
in de invloed van het priesterschap aller gelovigen. 
Vergelijkend onderzoek geeft in ieder geval een onderbouwing voor de potentiële invloed 
van deze bekrachtigende werking van de protestantse traditie. Uit onderzoek blijkt dat hoe 
hoger een religie scoort op de onderdelen filantropie, individueel initiatief, institutionalisering 
en autonomie, hoe groter de stimulans is voor de ontwikkeling van de non-profitsector en 
hoe groter die sector is (Salamon en Anheier 1997, 7). Het blijkt dat in protestantse landen 
de non-profitsector het meest is ontwikkeld, gevolgd door respectievelijk rooms-katholieke, 
boeddhistische en moslimlanden (ibidem, 7). 9 Belangrijkste kritiek op dit onderzoek is dat 
er naar landen als geheel gekeken wordt en niet naar religie sec. Daarnaast houden de onder-
zoekers geen rekening met andere vormende elementen in een bepaalde cultuur en de vele 
verschillende stromingen binnen de door hen genoemde religies.
3 . Verschillen binnen de evangelicale gemeenschappen
Er zijn aanwijzingen dat de verschillen in de houding in de civil society tussen charismati-
schen en pentecostalen enerzijds en overige evangelicalen anderzijds mede te maken hebben 
met het verschil in geloofsopvattingen. Door allerlei maatschappelijke en politieke ontwikke-
lingen, zoals hiv/aids en verkiezingen, te duiden in termen van strijd tussen geestelijke mach-
ten, zijn charismatischen en pentecostalen eerder geneigd in absolute termen te denken van 
goed (God) of fout (kwade machten, de duivel) en is de barrière om zich in te laten met soci-
9 De door Salamon en Anheiers gebruikte definitie van non-profit ligt dicht aan tegen de in het 
onderzoek gebruikte definitie van civil society. “The non-profit sector is a collection of entities that 
share five crucial characteristics: organized, private, non-profit-distributing, self-governing, volun-
tary “ (1996, 1,2). 
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ale actie, het terrein waar in hun ogen de duivel vaak actief is, groot.10 Dit speelde met name 
in Kenia en Brazilië, maar vormde in Nederland mogelijk mede de achtergrond waarom pen-
tecostalen relatief laat politiek actief werden. Wanneer charismatische gelovigen zich eenmaal 
inlaten met sociale actie, passen ze zich gemakkelijker aan, aan de heersende politieke cultuur. 
In Brazilië werd dat zichtbaar doordat pentecostalen, meer dan andere groepen evangelicalen, 
zich laten incorporeren in patronagesystemen. In Kenia deed een vergelijkbaar fenomeen zich 
voor waarbij met name pentecostale leiders de civic public mede willen gebruiken voor de pri-
mordial public, waaronder ze ook de eigen kerk verstaan (vgl. Chaves 2004, 92, 125).
4 . Spanning met andere groepen
In paragraaf 2 van dit hoofdstuk werd betoogd dat de gepercipieerde groepsgrootte en de 
inzet voor transformatie mede te maken heeft met de relatie tot de oecumenische kerken. 
In de drie landen was er een bepaalde mate van spanning tussen de oecumenisch ingestelde 
christenen met hun nadruk op sociale actie en ‘linkse thema’s’ en de eigen evangelicale ge-
meenschappen. Die spanning en de resultante daarvan – een afkerige houding van social gospel 
– kan verband houden met de geloofsovertuiging zelf. 
5 . Evangelicale elite
Een vijfde aanwijzing of beter, een serie aanwijzingen die uit dit onderzoek naar voren komt 
over de potentiële rol van de religieuze overtuiging, is de relatie tussen de religieuze overtui-
ging van de evangelicale elite en de invloed daarvan op de evangelicale beweging.
Binnen IFES en de EA spelen theologische noties wel degelijk een rol in de inhoud en 
het soort activiteiten dat de organisaties ontplooien. Het sterkst kwam dit naar voren bij 
de ABUB (IFES-Brazilië) en FOCUS (IFES-Kenia) die grote nadruk leggen op integral 
mission. Geïnterviewden van die organisaties gaven bijna zonder uitzondering aan dat deze 
geloofsinhoud leidend was voor hun werk. In de praktijk bleken veel activiteiten en de focus 
van het werk inderdaad gestempeld door integral mission. In het geval van de ABUB is die 
focus zeker niet het resultaat van organisatorisch-strategische overwegingen; door die focus 
is de ABUB niet populair bij veel evangelicalen. In Kenia geldt die impopulariteit van IFES 
minder, maar ook daar blijken pentecostale studenten mogelijk mede om die reden zich re-
latief weinig aan te sluiten. Overigens, de sociale context speelde wel een rol bij de opkomst 
van integral mission, zoals ook gesuggereerd in de eerste paragraaf en bevestigd werd door 
geïnterviewden bij FOCUS en ABUB. Evangelicale leiders zagen door de groeiende aanhang 
mogelijkheden om de samenleving via sociale actie te beïnvloeden.11 Echter in Brazilië was 
missão integral al een leidend concept voordat er een besef kwam dat een behoorlijk deel van 
de populatie evangelicaal was. De conclusie is dat voor FOCUS en zeker voor de ABUB de 
geloofsovertuiging wel degelijk van belang is voor de houding van in elk geval de leiders van 
die organisaties. Daarbij is het aannemelijk dat er van de elite, via de studenten in de verschil-
lende kerkgemeenschappen, invloed uitgaat. Hoe groot die invloed is, is niet binnen de kaders 
van dit onderzoek vast te stellen. 
10 Dit is mogelijk een reden waarom in de pentecostale theologie weinig tot geen aandacht is voor 
sociale actie (vgl. Steigenga 2001; Lewis 2003; Suico 2005).
11 Het zou de leiders van deze organisaties geen recht doen te stellen dat het hier alleen of primair gaat 
om een rechtvaardiging achteraf (vgl. McRoberts 2004, 416).
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6 . Sociologisch reductionisme
Deze studie is een sociologisch onderzoek en zoals in alle disciplines dient een onderzoeker 
ervoor te waken niet in een vakdisciplinair reductionisme te vervallen. Met andere woorden, 
als met behulp van een sociologische analyse een betoog neergezet kan worden waarin een 
bepaald fenomeen alleen aan de hand van een sociologisch begrippenapparaat wordt geduid, 
betekent dit niet per definitie dat dit het hele verhaal is. Elke wetenschapper beperkt zich in 
zijn onderzoek tot een deelaspect. Zo is in dit onderzoek weinig tot geen aandacht geweest 
voor de psychologie en theologie. Een dergelijke noodzakelijke beperking van het blikveld 
dient ook tot een noodzakelijke voorzichtigheid te leiden in het trekken van conclusies, zeker 
als het gaat om gevolgtrekkingen die direct raken aan andere disciplines. 
Conclusie
De conclusie is dat de geloofsovertuiging een rol speelt in de houding van evangelicalen. 
Met name de vanzelfsprekendheid waarmee evangelicalen zich organiseren in geloofsge-
meenschappen is van groot belang. Verder zijn er op grond van dit onderzoek weinig har-
de uitspraken te doen. Wel lijkt de religieuze overtuiging van belang voor de inzet van de 
evangelicale elite, echter de geloofsovertuiging vertaald naar maarschappelijke vraagstukken 
blijkt variabel. Het vermoeden is dat vergeleken met de sociale context en de gepercipieerde 
groepsgrootte is de religieuze overtuiging slechts een bescheiden rol speelt in de houding van 
evangelicalen in de civil society.
8 6 Conclusies
De centrale vraag van dit hoofdstuk is of de verwachtingen over evangelicalen en civil society 
uitkomen. Die verwachtingen werden in hoofdstuk 4 als volgt verwoord: evangelicalen creë-
ren vrije ruimten en binnen die vrije ruimten worden evangelicalen bekrachtigd om actief te 
zijn in de civil society. De morele en religieuze spanning zijn naar verwachting van invloed 
op de resultaten van deze bekrachtiging ten aanzien van drie punten: activiteiten via eigen 
organisaties of daarbuiten, activiteiten gericht op eigen groep of breder, activiteiten gericht op 
hulpverlening of sociale actie. 
Het blijkt dat evangelicalen in Kenia, Nederland en Brazilië vrije ruimten creëren, waarbij 
dat in de laatste twee landen duidelijker is dan in Kenia. De lokale geloofsgemeenschappen 
spelen een grote rol in die vrije ruimten. In Nederland blijken ook evangelicale maatschappe-
lijke organisaties van groot belang te zijn voor de creatie van vrije ruimte. Het is aannemelijk 
dat evangelicalen binnen die vrije ruimten worden bekrachtigd om actief te zijn in de civil 
society. 
Een vraag in dit onderzoek was onder welke condities de resultaten van die bekrachtiging 
die uitgaat van de gemeenschappen en organisaties tot activiteit buiten de eigen vrije ruimte 
leiden. De verwachtingen over religieuze en morele spanning en de doorwerking daarvan 
bleken daarbij slechts deels uit te komen. En voor zover deze uitkwamen bleken er ook alter-
natieve verklaringen beschikbaar. 
Voor hulpverlening/sociale actie, interne/externe gerichtheid en de mate waarin evange-
licalen eigen organisaties oprichten zijn in ieder geval twee andere factoren van groot belang: 
de gepercipieerde groepsgrootte en de sociale context. Op grond van deze verkenning is het 
vermoeden dat evangelicalen zich richten op hulpverlening voor mensen buiten de eigen 
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groep en op transformatie van de hele samenleving als er sprake is van een grote gepercipieer-
de groepsgrootte. Naarmate men denkt dat de evangelicale groep groter wordt, zullen ook de 
politieke aspiraties toenemen. Als er sprake is van een geringe gepercipieerde groepsgrootte 
zal er in ieder geval minder aandacht zijn voor transformatie van de samenleving. Naast de 
gepercipieerde groepsgrootte blijkt de sociale context van groot belang voor de houding van 
evangelicalen. Dit werd zichtbaar in de erfenis van een cultuur gedomineerd door de Rooms-
Katholieke Kerk en patronage in Brazilië, de invloed van de civic en primordial public in Kenia 
en de doorwerking van de verzuiling in evangelicaal Nederland. In het algemeen zijn evange-
licalen geneigd zich te organiseren in eigen organisaties of zich via hun geloofsgemeenschap-
pen in te zetten. In Kenia bleken evangelicalen het meest via niet-evangelicale organisaties 
actief te zijn. Dat heeft vermoedelijk te maken met de gepercipieerde omvangrijke groeps-
grootte waardoor de kans groot is dat binnen organisaties geloofsgenoten ontmoet worden. 
De sociale context blijkt zo’n grote factor te zijn dat de verschillen tussen evangelicalen in 
de verschillende landen rondom allerlei thema’s en activiteiten met betrekking tot de samen-
leving veelal groter waren dan tussen de evangelicalen in die drie landen. 
De vraag is tot slot op welke wijze de verwachtingen bijgesteld dienen te worden. Dat 
is het best in beeld te brengen door op basis van bovenstaande bespreking de aangepaste 
verwachtingen, te gebruiken voor vervolgonderzoek, te expliciteren en af te zetten tegen de 
‘oude’ verwachtingen.
Verwachtingen oud deel I Verwachtingen nieuw deel I
Evangelicalen creëren vrije ruimten. 
Binnen die vrije ruimten worden evangelicalen 
bekrachtigd om actief te zijn in de civil society.
Die bekrachtiging resulteert in ieder geval in 
onderlinge hulpverlening.
Evangelicalen creëren vrije ruimten.
De grenzen en de grootte van de vrije ruimten 
worden bepaald door de sociale context.
Binnen die vrije ruimten worden evangelicalen 
bekrachtigd om actief te zijn in de civil society. 
Die bekrachtiging resulteert in ieder geval in 
onderlinge hulpverlening.
Het eerste deel van de verwachtingen blijft dus  staan: evangelicalen creëren vrije ruimten en 
binnen die vrije ruimten worden evangelicalen bekrachtigd om actief te zijn in de civil soci-
ety. Ook de verwachting over de onderlinge hulpverlening bleek uit te komen. Verder wordt 
de sociale context extra benadrukt door deze apart op te nemen en niet als onderdeel van de 
morele en religieuze spanning. 
Het deel van de verwachtingen dat gaat over hoe die bekrachtiging uitwerkt, wijzigt. Of 
evangelicalen zich organiseren, of ze zich inzetten voor de eigen groep of daarbuiten en of 
inzet gaat via sociale actie (verbetering of transformatie) en hulpverlening, kan niet afdoende 
verklaard worden aan de hand van morele en religieuze spanning. Naast de sociale context 
is het de gepercipieerde groepsgrootte die daarop van invloed is. Daarmee wordt het schema 
aan het begin van dit hoofdstuk (8.1, eerder uitgewerkt in hoofdstuk 4.3) vervangen door 
schema 8.2. In dat nieuwe schema is het tweede deel van de verwachtingen weergegeven. Net 
zoals bij het vorige schema is de functie niet meer dan het visualiseren van de verwachtingen; 
het gaat niet om een exacte bepaling van de correlaties. De loop van de lijnen suggereert een 
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precisie die er in de verwachtingen niet is. Globaal is het zo dat de mate van organisatie in 
eigen kring bij een hele lage én een hele hoge gepercipieerde groepsgrootte zeer laag is. Tus-
sen die twee uitersten en wat meer aan de kant van de lage gepercipieerde groepsgrootte is de 
mate van organisatie in eigen kring het grootst. Voor de mate van sociale actie gericht op de 
samenleving geldt iets soortgelijks. Echter, bij een lage gepercipieerde groepsgrootte lijkt er 
een keerpunt te zijn en als deze nog lager wordt zal de mate van sociale actie toenemen (zie 
schema 8.2). 
Schema 8.2: Bijgestelde verwachtingen deel II
In tegenstelling tot het vorige schema is er maar één as benoemd, namelijk die van de geper-
cipieerde groepsgrootte. De mate van sociale actie gericht op de samenleving (de gestippelde 
lijn) en de mate van organisatie in eigen kring (doorgetrokken lijn) zijn afhankelijk van deze 
gepercipieerde groepsgrootte. 
De verwachting is dat de mate van organisatie in eigen kring bij een zeer lage gepercipi-
eerde groepsgrootte ook heel laag zal zijn (A). Het aandeel evangelicalen is zo klein dat men 
zich niet (meer) wil of kan organiseren in eigen organisaties. Er kan de overtuiging zijn dat 
het goed is om present te zijn in de samenleving, los van evangelicale organisaties. Overigens, 
de evangelicale geloofsgemeenschappen zullen blijven bestaan zolang er evangelicalen zijn. 
Naarmate de gepercipieerde groepsgrootte groeit, is de verwachting dat evangelicalen meer 
en meer eigen organisaties zullen oprichten. Niet alleen is er voldoende massa, ook is er, bij 
een kleine waargenomen groepsgrootte de wens om zich te verdedigen tegen invloeden van 
buitenaf (B). Als de groepsgrootte nog verder toeneemt, zullen evangelicalen zich niet pri-
mair organiseren ter bescherming van hun eigen groep, maar ook organiseren om via de eigen 
groepen invloed uit te oefenen op de samenleving (C). Is de gepercipieerde groepsgrootte 
Schema 8.2: Bijgestelde verwachtingen  deel II 
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heel groot, dan is het niet meer nodig om zich te organiseren, op allerlei plekken zijn er toch 
evangelicalen en wellicht zijn ze zelfs in de meerderheid (richting D). 
Wat betreft de mate van sociale actie is er ook geen rechte lijn, maar een lijn met een dal 
bij een lage gepercipieerde groepsgrootte. Bij een hoge gepercipieerde groepsgrootte (D) is 
de verwachting dat evangelicalen zich via sociale actie zullen inzetten voor de samenleving. 
Dat zal niet zozeer transformatie van de hele samenleving zijn, de samenleving is immers 
tamelijk evangelicaal, maar door verbetering op een beperkt aantal punten. Naarmate de ge-
percipieerde groepsgrootte afneemt, is ook de verwachting dat de mate van sociale actie eerst 
wat zal toenemen. Bij een grote groepsgrootte is er vermoedelijk immers al een samenleving 
die naar de wensen van de meerderheid is ingericht, bij een wat kleinere gepercipieerde 
groepsgrootte is er de wens om meer te veranderen. Langzamerhand zal ook de aard van de 
sociale actie veranderen van gericht op verbetering naar transformatie (C). Als de geperci-
pieerde groepsgrootte nog verder daalt (naar B) zal sociale actie afnemen, omdat de kansen 
om maatschappelijke doelen te bereiken kleiner worden. Ook de aard van de sociale actie 
verandert dan, deze zal meer gericht zijn op het behoud van de eigen groep. Echter, bij een 
hele kleine gepercipieerde groepsgrootte is de verwachting dat er weer meer aandacht komt 
voor sociale actie. Er gaat geen inzet naar het in stand houden van eigen clubjes, maar evan-
gelicalen staan als kleine minderheid meer midden in de samenleving en zullen meedoen 
met hun omgeving. 
Het belangrijkst aan dit schema is dat de verwachting is dat aan de twee uitersten van de 
as ‘gepercipieerde groepsgrootte’ er een keerpunt is, zowel wat betreft sociale actie als zelfor-
ganisatie. 
Wat betreft de groepen zoals die zijn gebruikt: deelgenoten, hervormers, prikkers, afsluiters 
en de nieuwe groep van presenters, deze zijn wel goeddeels in dit schema in te passen. Deel-
genoten (sociale actie en hulpverlening buiten eigen groep om) zitten in situatie D. Dit geldt 
voor een groot deel van de evangelicalen in Kenia. Afsluiters (hulpverlening voor en door 
eigen groep en indien sociale actie door en voor eigen groep) komen vooral voor in situatie 
B. Bevindelijke gereformeerden in Nederland en tot voor tien jaar geleden de evangelicalen 
in Kenia kunnen zo gekarakteriseerd worden. De hervormers (sociale actie gericht op trans-
formatie door eigen groep) zitten vooral rond punt C (de huidige positie van Braziliaanse 
evangelicalen). Terwijl de prikkers (sociale actie en hulpverlening via eigen groepen voor hele 
samenleving) zich met name tussen punt B en C zullen begeven. Daarnaast is er nog een 
groep, namelijk die rond punt A. Deze zijn te karakteriseren als ‘presenters’, evangelicalen die 
present willen zijn in de samenleving, buiten evangelicale organisaties om. Een deel van de 
Nederlandse evangelicalen lijkt zich die kant op te bewegen. 
Nogmaals, het gaat hier om een schematische weergave van een deel van de verwachtin-
gen. De sociale context is ook van grote invloed op sociale actie en de mate van zelforganisa-
tie, maar dat is niet in een schema te vangen. 
De conclusie is dat de verwachtingen van dit onderzoek deels uitkomen en dat voor vervolg-
onderzoek de bijgestelde verwachtingen getoetst kunnen worden.
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“Hoe wil je hem noemen?” vroeg Don Camillo aan 
de vrouw van Peppone . “Lenin, Molotov, Antonio,” 
antwoordde de vrouw van Peppone . “Dan moet je hem 
maar in Rusland laten dopen,” zei Don Camillo en 
deed het deksel weer op het doopvont .
Giovanni Guareschi (1973, 21)
9  Religie en civil society
De verwachtingen over de houding van evangelicalen in de civil society zijn bijgesteld in het vo-
rige hoofdstuk. Maar daarmee is deze verkenning niet klaar. De vraag wat de bevindingen over 
evangelicalen en de civil society zeggen over de relatie tussen religie en civil society in het alge-
meen, was een van de vertrekpunten voor deze verkenning. Een antwoord op die vraag vormt 
de kern van dit afsluitende hoofdstuk. Dat die vraag niet eenvoudig te beantwoorden is, bleek 
wel uit de voorgaande hoofdstukken en wordt geïllustreerd in bovenstaande dialoog tussen de 
Italiaanse pastoor Don Camillo en de vrouw van de communistische burgemeester Peppone. 
Ook al heeft iemand een bepaalde geloofs- of levensovertuiging, dat betekent niet per definitie 
dat mensen volgens die overtuiging handelen. Zo kan een communistische leider de doop van 
zijn kind verlangen en een pastoor de doop weigeren vanwege hem onwelgevallige namen. 
Om de vraag naar de relatie tussen religie en civil society goed te beantwoorden, is het 
eerst noodzakelijk om de contouren van de theorie van de vrije ruimte zoals die in hoofdstuk 
4 geschetst zijn bij te stellen op basis van de conclusies van hoofdstuk 8 (paragraaf 1). Ver-
volgens is de vraag in hoeverre de theorie van de vrije ruimte opgaat voor andere religieuze 
stromingen (paragraaf 2). 
9 1 Vrije ruimte: de contouren van een theorie
Vrije ruimte werd in dit onderzoek (hoofdstuk 4) omschreven als een ruimte waar gemeen-
schappen met een eigen normenstelsel gecommitteerde leden bekrachtigen om activiteiten 
in de samenleving te ontplooien door de activiteiten van religieuze gemeenschappen zelf 
en door middel van het aanleren van verantwoordelijkheden en vaardigheden en waarbij de 
grootte en de grenzen van die ruimte bepaald worden door de sociale context. 
In hoofdlijnen bleek de vrije ruimte op te gaan voor de evangelicalen: alle elementen 
bleken van belang. Evangelicalen creëren inderdaad vrije ruimten en geloofsgemeenschappen 
spelen daarin de hoofdrol. Die gemeenschappen worden gekenmerkt door gecommitteerde 
leden en die leden worden waarschijnlijk bekrachtigd door het aanleren van verantwoorde-
lijkheden. Ook bleek dat de sociale context mede bepalend is voor de grootte en de grenzen 
van de vrije ruimte, maar ook voor de aard (sociale actie/hulpverlening) en de richting van de 
activiteiten (op eigen gemeenschap/de samenleving als geheel). 
Overigens werkt de sociale context op een andere wijze door dan in hoofdstuk 4 is ge-
schetst. In dat hoofdstuk werden vijf elementen van de sociale context onderscheiden die 
216
vermoedelijk van belang waren: sociale en politieke vrijheden, spanning met de omgeving, 
religieus pluralisme, de internationale inbedding van de religieuze traditie en de geloofs-
overtuiging. De geloofsovertuiging lijkt een bescheiden rol te spelen, een rol die versterkt 
kan worden door de internationale inbedding van een religieuze traditie (zie hoofdstuk 8.4 
en 8.5). Morele spanning lijkt nauwelijks van belang, in ieder geval minder dan de nieuwe 
contextfactor ‘gepercipieerde groepsgrootte’ (8.2 en 8.3). 
Sociale en politieke vrijheden bleken inderdaad van belang, niet alleen die vrijheden sec 
maar juist hoe ze in de loop van de historie gevormd werden in een specifieke culturele setting 
bleek bepalend (8.2). Het enige element dat niet besproken werd in het vorige hoofdstuk is 
religieus pluralisme. De verwachting was dat er in een religieus-plurale context er relatief groot 
commitment is aan de geloofsgemeenschappen én relatief veel ruimte voor gelovigen om zich 
op allerlei wijzen te organiseren. Beide verwachtingen zijn niet uitgekomen. Commitment en 
de mate van organisatie verschilden van land tot land enigszins, maar er was geen relatie met 
religieus pluralisme. Nederland is een zeer pluraal land met een hoge participatiegraad. Kenia 
is minder pluraal dan Nederland, maar ook in dat land zijn verschillende (vormen van) religies 
aanwezig. In Kenia is er net als Nederland een hoge participatiegraad van evangelicalen. Brazi-
lië is van deze drie landen het minst religieus pluraal, maar kent ook een hoge participatiegraad 
van de evangelicalen. Deze constateringen en de casestudies in de landen zelf lijken erop te 
wijzen dat het commitment aan evangelicale geloofsgemeenschappen per definitie groot is. 
Twee elementen uit de contouren van de theorie van de vrije ruimte zijn nog niet be-
noemd: de activiteiten van de gemeenschappen en het eigen normenstelsel. Over die activi-
teiten is onduidelijkheid: er zijn weinig data over bekend en in de literatuur is er eveneens 
weinig aandacht voor. Uit de interviews rijst het beeld op dat met name in Kenia en Brazilië 
geloofsgemeenschappen actief betrokken zijn op de samenleving en in Nederland veel min-
der. Voor zover het normenstelsel direct van belang is voor de houding van gelovigen, blijkt 
dat deze normen het resultaat zijn van de gepercipieerde groepsgrootte en de sociale context. 
In de bijgestelde theorie heeft ‘het normenstelsel’ geen aparte plek.
Ondanks deze verschillende kanttekeningen blijft de kern van de theorie overeind. Op ba-
sis van de casestudies stel ik een licht gewijzigde versie van die contouren van de theorie voor, 
met name om tot uitdrukking te brengen wat de belangrijkste elementen zijn in de verklaring 
van de houding van evangelicalen in de civil society: gemeenschappen, bekrachtiging, sociale 
context en gepercipieerde groepsgrootte. Hieronder de oude en nieuwe contouren op een rijtje. 
Contouren theorie van de vrije ruimte (oud) Contouren theorie van de vrije ruimte (nieuw)
-evangelicalen creëren een ruimte
-waar gemeenschappen
-met een eigen normenstelsel
-gecommitteerde leden
-bekrachtigen om activiteiten in de samenleving te 
ontplooien 
-door de activiteiten van religieuze gemeenschappen 
zelf
-en door middel van het aanleren van verantwoorde-
lijkheden en vaardigheden
-en waarvan de grootte en de grenzen bepaald worden 
door de sociale context.
-evangelicalen creëren een ruimte
-waar in de gemeenschappen
-leden bekrachtigd worden om actief te zijn in de 
samenleving 
-door middel van het aanleren van verantwoordelijk-
heden en vaardigheden
-en waarvan de grootte en de grenzen bepaald worden 
door de sociale context (sociale en politieke vrijheden 
en de combinatie van geloofsovertuiging en inbed-
ding in een internationale religieuze beweging)
-en waar de aard van de activiteiten bepaald wordt 
door de gepercipieerde groepsgrootte.
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9 2 Vrije ruimte en religie
Nu blijkt dat de contouren van de theorie van de vrije ruimte behulpzaam zijn bij het duiden 
van de houding van evangelicalen, is de vraag of dit onderzoek inzicht biedt in de relatie reli-
gie en civil society. Het antwoord daarop wordt hieronder via twee wegen gegeven: allereerst 
in hoeverre de contouren van de theorie opgaan voor gelovigen in het algemeen, vervolgens 
welke inzichten en vragen de casestudies opleveren voor de benaderingen rondom religie en 
civil society die in hoofdstuk 3 aan bod kwamen. 
Religie en contouren van de theorie van de vrije ruimte
De contouren van de theorie van de vrije ruimte kunnen de houding van gelovigen in de civil 
society beter inzichtelijk maken. Er is echter één essentiële voorwaarde: er dienen, net als bij 
de evangelicalen, sterke lokale geloofsgemeenschappen te zijn. Deze gemeenschappen kun-
nen inherent zijn aan een religie, zoals bij evangelicalen het geval lijkt te zijn, maar kunnen 
mogelijk ook ontstaan door druk van buitenaf. Als die grote rol van de gemeenschap er is, is 
er geen reden om te veronderstellen dat de contouren van de theorie van de vrije ruimte niet 
zouden opgaan. Immers, de geloofsovertuiging zelf zit niet sterk verweven in de theorie en 
speelt bij evangelicalen vermoedelijk een bescheiden rol. Van belang voor de sterkte van de 
gemeenschappen is de mate van inclusiviteit. Geloofsgemeenschappen die meerdere leven-
sterreinen beslaan en zich niet alleen richten op het transcendente lijken sterkere gemeen-
schappen te zijn en, zoals te verwachten, ook meer gericht op de samenleving.
‘Gemeenschappen’ is een kernwoord in deze studie. Tegelijkertijd werd geconstateerd dat 
er weinig onderzoek is naar hoe geloofsgemeenschappen functioneren en welke (maatschap-
pelijke) activiteiten ze ontplooien.1 Veel meer is bekend over de individuele attitudes en het 
gedrag van gelovigen. Maar als die gemeenschap zo essentieel is voor de houding van gelovi-
gen in de civil society, zoals dit onderzoek suggereert, dan zou er meer onderzoek naar moe-
ten volgen. In Nederland is er wat dat betreft in de laatste tien jaar wel een kleine inhaalslag 
gemaakt (Van der Sar (e.a.) 2004, 2006, 2008; Van der Meulen 2006; Brouwer 2009), maar er 
blijft weinig bekend over de maatschappelijke opstelling en inzet van kerken. 
Er zijn diverse redenen voor meer onderzoek naar de rol van lokale geloofsgemeenschap-
pen. Volgens Putnam vormen geloofsgemeenschappen de grootste bron van sociaal kapitaal 
in de VS. Ook in Kenia en in mindere mate in Brazilië is de verwachting – gemeten naar het 
kerkbezoek – dat geloofsgemeenschappen een grote rol spelen (Chaves 2004; Ammerman 
2005; Miller en Yamamori 2007). Daarnaast noemen de geïnterviewden in Kenia en Brazilië 
heel nadrukkelijk het belang van lokale geloofsgemeenschappen. Volgens velen (Wesley Bor-
ges, Machado, Witzier, Cavalcanti, Bochio, Yuassa, Masibo, Karanja, Ekitala, Muchiri) doet 
een groot deel van de evangelicale kerken aan sociale projecten buiten de eigen kerkgemeen-
schap. Juist omdat de lokale kerk voor veel evangelicalen van grote betekenis is en er een groot 
commitment is aan de kerk, leveren inzichten in de rol en activiteiten van de kerken essentiële 
informatie over de houding van evangelicalen in de civil society. 
Vervolgonderzoek zou zich niet alleen moeten richten op wat lokale geloofsgemeenschap-
pen doen, maar ook of en hoe bekrachtiging plaatsvindt. Welke factoren dragen wel en niet 
1 Goede uitzonderingen vormen de studies van Ammerman (2005) en Chaves (2004) over religieuze 
gemeenschappen in de VS.
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bij aan de bekrachtiging? Is de grootte van een gemeenschap van belang, doet de samenstel-
ling (leeftijd, etniciteit, opleidingsniveau) ertoe, is er sprake van minder bekrachtiging in een 
hiërarchisch geleide gemeenschap, moeten mensen expliciet worden uitgenodigd voor be-
paalde activiteiten of gaat dat ‘vanzelf ’ als resultante van een sfeer of een bepaalde boodschap? 
Als er sprake is van sterke geloofsgemeenschappen, dan zal vermoedelijk bekrachtiging 
plaatsvinden en is het waarschijnlijk dat de aard (hulpverlening/sociale actie) en richting 
(eigen groep of daarbuiten) van activiteiten van gelovigen mede bepaald wordt door de ge-
percipieerde groepsgrootte. Echter, omdat dit element nauwelijks aan bod komt in andere 
theorieën is meer onderzoek gewenst. Te denken valt aan religieuze stromingen die eveneens 
veel belang hechten aan de lokale geloofsgemeenschap. Dat geeft niet alleen inzicht in de po-
tentiële rol van de gepercipieerde groepsgrootte, maar ook in de vermoedelijk kleine invloed 
van de geloofsovertuiging. Een voorbeeld van vervolgonderzoek is onderzoek naar de rol van 
etnische religies in een immigratiesamenleving. Als de contouren van de theorie van de vrije 
ruimte opgaan, zou voor bijvoorbeeld Nederland gelden dat naarmate er meer moslims in het 
land zijn, zij meer en meer buiten de eigen gemeenschap actief zijn, niet alleen met directe 
hulpverlening, maar ook met sociale actie. De roep om invoering van shariawetgeving kan 
dan niet (alleen) geduid worden als een roep van een extremistische enkeling, maar als een 
uiting van het zelfbewustzijn van een groeiende minderheid. 
Een vraag die opkomt bij het centraal stellen van de lokale geloofsgemeenschap, is of de 
contouren van de theorie van de vrije ruimte ook opgaan voor andere gemeenschappen met 
een grote mate van inclusiviteit. Gaat van bijvoorbeeld een voetbalvereniging of etnische 
minderheid eveneens een bekrachtigende werking uit en is de sociale context en gepercipi-
eerde groepsgrootte bepalend voor aard en richting van de activiteiten? 
Religie en civil society
De casestudies in de drie landen hebben een aantal inzichten en vragen opgeleverd voor de 
benaderingen van religie en civil society uit hoofdstuk 3. Maar ook voor religies waarin lokale 
geloofsgemeenschappen geen belangrijke rol spelen, levert dit onderzoek de nodige inzichten 
en vragen op. De belangrijkste komen hieronder aan bod.
1. Bonding en bridging
Dit onderzoek geeft aanleiding om het inmiddels bijna klassieke onderscheid tussen bonding 
en bridging sociaal kapitaal te relativeren. Het staat vaast dat binnen religieuze gemeenschap-
pen sociaal kapitaal wordt geproduceerd. Maar of dit bonding of bridging is, hangt af van de 
omstandigheden. Het is goeddeels afhankelijk van de sociale context of het sociaal kapitaal 
over de randen van de eigen vrije ruimte loopt of daarbinnen blijft. Neem bijvoorbeeld een 
vrouw uit Brazilië die dankzij de stimulans en wellicht zelfs lessen van de kerk leert lezen en 
schrijven en door leiding te geven aan een Bijbelstudiegroep bepaalde organisatorische vaar-
digheden opdoet. En stel dat ze door die vaardigheden ook optreedt als woordvoerder van 
een vrouwenbeweging in een bepaalde wijk. Is er dan op het moment dat ze actief is voor de 
Bijbelstudiegroep sprake van een ander kapitaal dan dat ze voor de vrouwengroep bezig is? 
In de praktijk gaat het om een gekunsteld onderscheid dat de analyse van de rol van religie in 
de civil society kan verstoren. De vraag is niet of er sprake is van bonding of bridging, maar of 
er sprake is van opbouw van sociaal kapitaal en onder welke omstandigheden dat kapitaal op 
welke plaats wordt ingezet: binnen of buiten de eigen kring.
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2. Vertrouwen
Uit dit onderzoek komt de suggestie boven dat er geen verband bestaat tussen vertrouwen 
en de mate van orthodoxie van gelovigen. De sociaalkapitaalbenadering stelt dat orthodoxe 
gelovigen zich vooral thuis zouden voelen bij de eigen groep en door het exclusieve karakter 
weinig vertrouwen zouden hebben in de medemens. Bij oppervlakkige beschouwing lijkt 
dit inderdaad het geval te zijn. Zo scoort Brazilië, het land waar het aandeel pentecostalen 
hard gegroeid is, het laagste op de vertrouwensschaal en daalt het vertrouwen, terwijl Neder-
land waar het aandeel evangelicalen afneemt een hightrustsociety is en het vertrouwen groeit 
(Halpern 2005, 217). Echter, in beide landen blijken er nauwelijks verschillen te zijn tussen 
evangelicalen en anderen. Het is dus ook niet zo dat evangelicalisme positief bijdraagt aan het 
vertrouwen. In Kenia, een land met een groot aandeel evangelicalen, geeft slechts 17% aan dat 
je de meeste mensen kunt vertrouwen (PEW 2006, 44). Overigens, de hightrustsocieties blij-
ken wel veelal landen te zijn met een lange protestantse traditie. Of er een verband is tussen 
protestantisme en vertrouwen is een interessante vraag voor vervolgonderzoek.
Er zijn sterke aanwijzingen dat de mate van vertrouwen in de medemens niet bepalend 
is voor de mate waarin mensen zich verbinden aan allerlei maatschappelijke organisaties. 
Een groter vertrouwen in andere mensen leidt in India en Zuid-Korea bijvoorbeeld niet tot 
grotere participatie of betrokkenheid dan in landen waar dat vertrouwen veel minder is, zoals 
Brazilië of Guatemala (vgl. PEW 2006, 170, 207-213). Beide constateringen zijn in tegen-
spraak met de sociaalkapitaalbenadering.
3. Pluralisme
Uit paragraaf 1 bleek al dat het maar zeer de vraag is of een belangrijke aanname in de bena-
dering van de religieuze economie terecht is. Uit dit onderzoek lijkt er geen relatie te zijn tus-
sen de mate van religieus pluralisme en de mate van commitment van gelovigen ten opzichte 
van hun geloofsgemeenschap.
4. Morele en religieuze spanning
Morele spanning en religieuze spanning, elementen van de freespacebenadering en de religi-
euze economie, lijken in in ieder geval in deze drie landen geen factor van betekenis te zijn. 
In het vorige hoofdstuk is daar uitgebreid bij stilgestaan. De gepercipieerde groepsgrootte is 
van groter belang.
5. Deprivatiserende factoren
In hoofdstuk 2.2 werden verschillende deprivatiserende factoren voor religie onderscheiden. 
Op grond van de casestudies in drie landen is niet te stellen dat sommige niet opgaan – daar-
voor is het aantal casussen te klein. Wel werd een aantal factoren in dit onderzoek bevestigd. 
Als een religieuze groep groot genoeg is, kan deze deprivatiseren om een tegengeluid te laten 
horen tegen de opvatting dat de publieke sfeer dient te functioneren zonder externe morele 
normen. In Brazilië en Kenia speelde dit mee. Een tweede factor die van belang leek, in ieder 
geval voor de ABUB en FOCUS, is de inbedding in een transnationale beweging met aan-
dacht voor het publieke domein (zie ook hoofdstuk 8.4). Als derde en laatste factor van de-
privatisering die in de casussen zichtbaar leek, is de paradoxale werking van de gerichtheid op 
het transcendente. Door die gerichtheid op de geestelijke wereld bleken evangelicalen en met 
name pentecostalen in Brazilië en Kenia in staat om zich gemakkelijk en tamelijk kritiekloos 
aan te passen aan bijvoorbeeld patronagesystemen in de politiek.
220
6. Macht en onmacht
Een vraag die voortkomt uit de opmerkingen over het belang van de gepercipieerde groeps-
grootte (hoofdstuk 8.3) is of groepen gelovigen niet per definitie streven naar macht bij een 
bepaalde minimumgrootte. Dat streven kan omkleed worden met termen als ‘transformatie’ 
of ‘het goede zoeken voor de samenleving’ en vele gelovigen kunnen dat wellicht oprecht 
menen. Als het echter een algemene tendens is voor religieuze groepen – en mogelijk niet 
alleen religieuze – dan heeft het er alle schijn van dat machtsstreven een gegeven is (vgl. De 
Swaan, 1989). 
De keerzijde van de machtsmedaille is onmacht. Uit de casus Nederland komt de vraag 
op of het mogelijk is dat een groep gelovigen in de samenleving relatief zo klein wordt dat 
alle inzet voor sociale actie, ook die om de eigen groep in stand te houden, verdwijnt. In Ne-
derland ging dat niet helemaal op, omdat er nog sprake is van een hoge organisatiegraad en 
een vanzelfsprekendheid in de instandhouding van allerlei organisaties. Toch suggereerden 
verschillende geïnterviewden dat een attitude van presentie, waarbij het in stand houden 
van de eigen groep nauwelijks of geen rol speelt, gevoed werd door het feit dat men ‘niets te 
verliezen te heeft’. 
7. Urbaan – ruraal 
De voorlaatste vraag op basis van de casestudies gaat over de relevantie van de verschillen 
tussen urbaan en ruraal. Verreweg de meeste interviews zijn gehouden met hoogopgeleide 
evangelicalen uit grote steden in die landen (Rio de Janeiro, São Paulo, Nairobi, Utrecht). In 
die steden zijn, in het geval van Kenia en Brazilië, relatief grote kerken met grote groepen 
relatief vermogenden die zich op sociale projecten met grootstedelijke problematiek kun-
nen richten. Er waren tal van overeenkomsten tussen kerken en leden van de kerken die in 
de verschillende steden bezocht zijn. Zelfs in die mate dat een vraag is of bijvoorbeeld een 
Amsterdamse baptist of christelijk gereformeerde zich niet meer thuis zou voelen in een wil-
lekeurige evangelicale kerk in Nairobi of Rio de Janeiro dan in een kerk van eigen snit ergens 
op de Veluwe of het platteland van Groningen. Hoe het ook zij, voor een beter zicht op de 
houding van evangelicalen in de civil society zouden de verschillen tussen urbaan en ruraal – 
al dan niet samenhangend met opleidingsniveau en de directe culturele en sociale omgeving 
– relevant kunnen zijn. En dat geldt niet alleen voor evangelicalen, maar evenzeer voor andere 
religieuze stromingen. 
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The real trouble with this world of ours is not that it is 
an unreasonable world, not even that it is a reasonable 
one . The commonest kind of trouble is that it is nearly 
reasonable, but not quite . Life is not an illogicality, yet 
it is a trap for logicians . 
Gilbert Keith Chesterton (1908, 77)
10  Epiloog: verken de paradoxen
Dit onderzoek begon met het benoemen van een aantal paradoxen. Allereerst refereert de 
titel aan een paradox. De eerste christenen stonden in de gunst bij het hele volk terwijl de 
eigen gemeenschap centraal stond. Later in de inleiding kwam een paradox naar voren die 
gedurende het onderzoek steeds terugkwam, namelijk dat evangelicalen gericht zijn op het 
transcendente en tegelijkertijd volop actief zijn in de civil society. Een paradox waar niet al-
leen wetenschappers soms moeilijk mee uit de voeten kunnen, maar ook evangelicalen zelf. 
Dit hele onderzoek is te karakteriseren als een verkenningstocht met als vertrekpunt deze 
paradox. Aan het einde van de verkenningstocht is het goed om te reflecteren op de aard van 
deze tocht. Deze studie is nadrukkelijk een verkenning: het gaat om een brede groep gelovi-
gen, namelijk evangelicalen, in relatie tot het veelomvattende begrip ‘civil society’ en dan ook 
nog eens met casestudies in drie landen op drie continenten. In de vorige twee hoofdstukken 
zijn de opbrengsten van de verkenningstocht geïnventariseerd als het gaat om theorievorming 
rond religie en civil society en evangelicalen en civil society. Nu, in deze epiloog wil ik ingaan 
op wat de evangelicalen aan deze verkenning kunnen hebben; ik geef daarbij vier aanbevelin-
gen. Tenslotte sluit ik dit hoofdstuk en dit boek af met enkele opmerkingen over het belang 
van paradoxen in het onderzoek naar religie en civil society.
10 1 Terugblik
Dit onderzoek had als doel om een bijdrage te leveren aan de theorievorming rondom religie 
en civil society. Om dat te doen is een globale aanpak – in de zin van mondiaal en crosscul-
tureel – noodzakelijk. Juist de vergelijking tussen evangelicalen in totaal verschillende con-
texten leverde relevante inzichten op. De tamelijk uitgebreide theoretische exercities aan het 
begin van dit boek gaven richting en een interpretatiekader voor de casestudies. Niet alleen 
de combinatie van kwantitatief en kwalitatief onderzoek in de casestudies gaf meer reliëf aan 
de verkenning, ook de interviews en casestudies bij de verschillende evangelicale organisaties 
waren van toegevoegde waarde. Zo leidden de interviews bijvoorbeeld tot nieuwe vragen: 
doen morele en religieuze spanning er wel toe? Wat zijn de verschillen tussen de evangelicale 
elite en de overige evangelicalen? Op welke wijze werkt de geloofsovertuiging door en in 
hoeverre is die overtuiging contextafhankelijk?
Een belangrijk middel om de analyse aan te scherpen, kwam uit de evangelicale literatuur 
zelf: het onderscheid tussen hulpverlening en sociale actie. Gecombineerd met gerichtheid 
op de eigen groep of de samenleving leverde dit een duidelijker beeld op van de inzet van de 
evangelicalen. Wat hielp bij die aanscherping was het feit dat het bij de Evangelical Alliances 
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en de International Fellowship of Evangelicals om tamelijk elitaire organisaties ging, in de 
zin van betrokkenheid van hoger opgeleiden bij de organisaties, waarbij er kritisch werd ge-
reflecteerd op de evangelicale gemeenschap. Praktisch resulteerde het erin dat de organisaties 
in dit onderzoek niet zozeer als representanten van de evangelicalen werden benaderd, maar 
als vergelijkingspunt. In die zin waren deze organisaties onmisbaar voor dit onderzoek. Ove-
rigens, echt representatieve organisaties leken in deze landen niet aanwezig.
Een reden voor het niet-bestaan van dergelijke organisaties is dat de onderzoeksgroep ‘de 
evangelicalen’ een heel brede groep is. Juist de verschillen die tijdens dit onderzoek binnen evan-
gelicale kring naar voren kwamen, met name tussen pentecostalen en charismatischen enerzijds 
en overige evangelicalen anderzijds, hielpen bij de analyses. Die verschillen maken enerzijds 
duidelijk dat ook bij de niet-charismatische evangelicalen gerichtheid op het bovennatuurlijke 
een rem kan zijn op sociale actie. Anderzijds blijkt dat de bekrachtigende werking van pente-
costale gemeenschappen sterker kan zijn dan de aandacht voor het transcendente. Uiteraard zijn 
die verschillen wel mede afhankelijk van de sociale context en de gepercipieerde groepsgrootte.
Voor een verkenning was het gebruik van het algemene fenomeen ‘civil society’ behulp-
zaam. Het gaat in dit onderzoek niet zozeer om wat evangelicalen exact aan geld geven aan 
bepaalde doelen, van welke clubs ze lid zijn of hoeveel tijd ze aan welke organisaties besteden, 
maar om het totaalbeeld. Dat totaalbeeld geeft inzicht in de maatschappelijke opstelling van 
de evangelicalen. De keuze voor het brede fenomeen was noodzakelijk omdat in de verschil-
lende landen niet altijd vergelijkbare gegevens konden worden gevonden over filantropie, 
lidmaatschappen en politieke opstelling.
De belangrijkste reflectie is de waardering van de resultaten van het onderzoek. Uiteinde-
lijk is dit onderzoek opgezet om een bijdrage te leveren aan de theorievorming rondom religie 
en civil society en inzicht te geven in de houding van evangelicalen in de civil society. In die 
zin is lijkt er sprake te zijn van een geslaagde verkenningstocht.
10 2 In lijn met Lausanne
In het vorige hoofdstuk stond de vraag centraal wat deze studie oplevert voor de (godsdienst)
sociologie. Nu wil ik graag ingaan op de vraag of de groep waar het over gaat, zelf gebaat is bij 
deze verkenningstocht. Evangelicalen die dit onderzoek lezen, zullen wellicht reflecteren op 
hun eigen positie in de civil society. Hen wil ik in deze paragraaf behulpzaam zijn door een 
viertal aanbevelingen te doen. Uitgangspunt voor deze aanbevelingen is dat evangelicalen in 
lijn met artikel 5 van het Lausanne convenant (hoofdstuk 1.3) zich willen inzetten voor zowel 
evangelisatie als hulpverlening en sociale actie.
Rol geloofsgemeenschappen
De eerste en belangrijkste aanbeveling is het belang van de lokale geloofsgemeenschap te 
onderkennen en deze gemeenschappen te versterken. Vooral in Kenia en Brazilië bleken de 
lokale geloofsgemeenschappen van grote betekenis te zijn, niet alleen voor de leden, maar ook 
voor mensen buiten de gemeenschap. Deze betekenis kwam niet in de eerste plaats door de 
bewuste inzet van de gemeenschap of de leden ervan, maar was een resultante van het ‘zijn’ van 
de gemeenschap zelf. In andere woorden, het gaat niet om een streven naar relevantie, maar 
relevantie is een bijproduct van de gemeenschap (vgl. Kennedy 2010, 130). Deze aanbeveling 
is met name voor Nederland van belang, waar de lokale geloofsgemeenschap minder hoog in 
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aanzien staat. Dit bleek alleen al uit de terminologie: in Kenia en Brazilië gebruikten velen 
de term community en zelfs als er over church gesproken werd, ging het over de lokale kerk. In 
Nederland sprak bijna niemand over gemeenschap en als men het had over kerk, werd in het 
algemeen meerdere kerken of een kerkgenootschap bedoeld. Gemeenschap is iets wat Neder-
landse kerken kunnen leren. Vermoedelijk is de impliciete visie op de lokale kerk, namelijk dat 
deze bestaat uit één betaalde voorganger, een kerkgebouw en een aantal leden, een barrière. In 
Kenia en Brazilië staat de gemeenschap meer centraal. Het hebben van een gebouw en voor-
ganger is secundair. Gemeenschappen kunnen bestaan uit kleine groepen (minder dan twintig 
mensen) zonder betaalde voorganger, maar ook uit kerken met meer dan 3.000 leden en een 
betaalde staf van meer dan 20 personen. Leden van de gemeenschap dragen relatief veel af 
aan de gemeenschap zelf. Als er sprake is van een hechte geloofsgemeenschap, zal ook eerder 
vanuit de gemeenschap inzet zijn in de eigen omgeving, met name in de vorm van directe 
hulpverlening. Nederlandse lokale kerken hebben hun inzet vaak afgekocht via bijdragen aan 
goede doelen en gemeenteleden doen veel aan hulpverlening buiten de kerkgemeenschap om. 
Terughoudendheid
Een tweede aanbeveling is om terughoudend te zijn om een direct verband te leggen tussen 
geloofsovertuiging en sociale actie. Allereerst omdat de gerichtheid op sociale actie voor een 
groote deel samenhangt met de gepercipieerde relatieve grootte van de groep. Het kan zo 
zijn dat het machtsstreven meer invloed heeft dan een inhoudelijke evangelicale agenda. Het 
komt de geloofwaardigheid van evangelicalen niet ten goede als ze hun sociale agenda, al 
heeft die alles te maken met hun principes, primair laten bepalen door de potentiële invloed 
die ze kunnen uitoefenen. In de tweede plaats is terughoudendheid op haar plaats omdat in 
de praktijk blijkt dat evangelicalen standpunten over en visies op maatschappelijke ontwik-
kelingen aanhangen en onderbouwen met de Bijbel in de hand. Het probleem daarbij is dat 
deze visies elkaar soms uitsluiten of diametraal tegenover elkaar staan. Het enige politieke 
standpunt dat evangelicalen wereldwijd delen is het afwijzen van abortus. Het is dus zeer de 
vraag of er één evangelicale worldview bestaat en het is dus ook maar de vraag of er voldoende 
grond is voor partijvorming op die basis. Overigens, deze aanbeveling geldt niet alleen voor 
evangelicalen, maar voor protestanten in het algemeen. Uit onderzoek van Freston naar poli-
tieke partijen over de hele wereld blijkt dat er geen inhoudelijke overeenkomsten zijn tussen 
de partijen. Overtuigingen variëren van extreem-rechts tot extreem-links. Het enige punt van 
overeenkomst is dat bijna alle partijen anti-abortus zijn (vgl. Freston 2004). 
Hiermee adviseer ik evangelicalen niet om zich terug te trekken tot het domein van de 
hulpverlening. Echter, sociale actie is vermoedelijk effectiever als het niet is ingebed in een 
visie op wat goed is voor de samenleving (daarover verschillen de meningen te sterk), maar als 
het zich richt tegen een specifiek onrecht in de samenleving. Dit heeft als voordeel dat gemak-
kelijker coalities kunnen worden aangegaan met mensen van andere levensovertuigingen én 
dat er gemakkelijker uitgelegd kan worden wat de relatie is met de eigen geloofsovertuiging. 
Het sluit eveneens aan bij het spreken van evangelicalen over hun grootste sociale successen 
in het verleden: William Wilberforce en de Clapham Group in het Verenigd  Koninkrijk en 
de volgelingen van Charles. G. Finney in de Verenigde Staten in hun strijd tégen slavenhan-
del en slavernij (Van der Poll 1984, 69 e.v.; Stott 1999, 6).
Ook wil ik met deze oproep tot terughoudendheid niet beweren dat een verbinding  tussen 
de Bijbelse boodschap, en de concrete aardse problemen niet mogelijk is. Maar die verbindin-
gen worden gelegd door mensen die per defintie feilbaar zijn en dus is bescheidenheid gewenst.
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Maatschappijkritiek
De derde aanbeveling heeft zowel te maken met de eerste (nadruk op gemeenschappen) als de 
tweede (terughoudendheid om geloofsovertuiging te koppelen aan sociale actie). Uit dit on-
derzoek kwam naar voren dat evangelicalen wat betreft normenpatronen weinig afwijken van 
hun omgeving en vaak meer overeenkomsten hebben met mensen uit eenzelfde sociale context 
dan met evangelicalen in andere delen van de wereld. Hoewel dat voor evangelicalen niet per 
se verkeerd hoeft te zijn, lijkt het erop te duiden dat evangelicalen hun normen in ieder geval 
deels laten afhangen van de omringende cultuur. Mijn aanbeveling aan evangelicalen is om 
maatschappijkritischer in het leven te staan wat resulteert in veranderingen in levensstijl. De 
lokale geloofsgemeenschap kan daarbij fungeren als plek waar die kritische houding gevoed 
wordt en waar een andere levensstijl gestimuleerd wordt door de omgeving. Op deze manier 
worden geloofsgemeenschappen in de woorden van Kennedy ‘contrasterende gemeenschap-
pen’ (2010, 122 e.v.), zonder dat het contrasteren een doel wordt. Deze distantie ten opzichte 
van de cultuur moet niet met grote woorden worden onderbouwd. Voor evangelicalen in Kenia 
en Brazilië is met name een kritischer houding gewenst ten aanzien van patronagesystemen, in 
Kenia ook een kritischer houding ten opzichte van de rol van etniciteit. In Nederland zal voor 
een deel (de EO-achterban) van de evangelicalen gelden dat meer bezinning gewenst is op 
het zich aanpassen aan de cultuur om het Evangelie te laten klinken, terwijl aan de bevindelijk 
gereformeerden de vraag gesteld kan worden of zij zich niet eenzijdig richten op een aantal 
subculturele gewoonten. 
Tegen zelfbescherming en zelfpromotie
Als vierde aanbeveling geef ik evangelicalen graag mee dat zelfbescherming en zelfpromotie 
voorkomen dient te worden. In Kenia en Brazilië zetten vele politici of politici-voorgangers 
de evangelicale zaak in een kwade reuk door uit te zijn op eigen voordeeltjes of op voordeel-
tjes voor de eigen groep. In Nederland is dat minder aan de orde, maar daar speelt zelfbe-
scherming een grote rol. Met name de christelijke politieke partijen en een aantal evangelicale 
organisaties maken zich sterk voor het behoud van een aantal privileges voor evangelicalen 
(zoals de ‘weigerambtenaar’) of wekken de verdenking door hun grote woorden over de ge-
lijke bekostiging van het onderwijs en religieuze omroepen. 
Samengevat is de aanbeveling dat evangelicalen niet als vooropgezet doel moeten hebben 
om in de gunst te staan bij het hele volk en zeker niet als doel moeten hebben om hun eigen 
gemeenschap te beschermen. Evangelicalen zouden er goed aan doen om, net als de eerste 
christenen, geloofsgemeenschappen te vormen met een grote mate van onderlinge betrok-
kenheid die concreet gestalte krijgt in de zorg voor elkaar en de zorg voor mensen die het 
minder hebben. En net als de eerste christenen moeten ze zich niet opsluiten binnen die ge-
meenschappen, maar aanwezig zijn op de publieke plekken (zoals toen het tempelplein). En 
wellicht is de resultante dat ze in de gunst staan bij het hele volk. Maar gezien de voorbeelden 
uit de Bijbel en de eerste eeuwen van de kerk (christenvervolgingen) is daar geen garantie op.
10 3 Paradoxen en sociologie
Boven dit hoofdstuk staat een citaat van de Britse publicist G.K. Chesterton; een citaat dat 
de vinger legt bij de complexiteit van sociologisch onderzoek naar evangelicalen en naar ge-
lovigen of religie in het algemeen. 
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“The real trouble with this world of ours is not that it is an unreasonable world, not even 
that it is a reasonable one . The commonest kind of trouble is that it is nearly reasonable, but 
not quite . Life is not an illogicality, yet it is a trap for logicians” (Chesterton 1908, 77) .
Met dit citaat begint Chesterton het hoofdstuk over de paradoxen in de orthodoxe (lees: 
evangelicale) variant van het christelijk geloof. Volgens hem is juist het paradoxale kenmer-
kend voor een levende orthodoxie. Voor christenen hoeft dat geen bevreemding te wekken. 
De Bijbel staat vol met paradoxen: Jezus die zowel God als mens is; Jezus die zowel als lam 
en als leeuw wordt aangeduid, eersten die de laatsten zullen zijn, kracht die in zwakheid vol-
bracht moet worden, etc. 
Echter, die paradoxen maken het begrijpen van evangelicalen en het onderzoek naar die 
groep er niet gemakkelijker op. Zo heeft het iets paradoxaals dat de betrokkenheid op en de 
inzet voor elkaar binnen evangelicale gemeenschappen kan resulteren in betrokkenheid op de 
samenleving. Of, in de woorden van Handelingen 2, dat ondanks de sterke interne betrok-
kenheid een groep in gunst bij het hele volk kan staan. Ook de verhouding tussen het trans-
cendente en immanente is paradoxaal. Niet voor niets begon dit boek met de veronderstelling 
dat evangelicalen zozeer op het transcendente gericht waren dat ze zich van de aarde niets 
zouden aantrekken. Dit bleek niet waar te zijn omdat groepen evangelicalen in staat zijn ge-
richtheid op het bovennatuurlijke te combineren met een actieve houding in de civil society. 
En wie kan dat mooier verwoorden dan Chesterton zelf? 
“Here again, in short Christianity got over the difficulty of combining furious opposites by 
keeping them both, and keeping them both furious . The Church was positive on both points . 
One can hardly think too little of one’s self . One can hardly think too much of one’s soul” 
(ibidem, 90).
Ook de evangelicale theoloog N.T. Wright hamert op het belang van het bij elkaar houden 
van twee schijnbaar tegengestelde krachten, hij wijdt er zelfs een heel boek aan. 
“In dit boek ga ik in op twee vragen waarop al vaak los van elkaar antwoorden gegeven 
zijn, maar die naar mijn vaste overtuiging heel sterk bij elkaar horen . Eén: wat houdt 
de uiteindelijke hoop van een christen in? En twee: welke hoop is er hier en nu op ver-
andering, uitredding, transformatie, nieuwe mogelijkheden in de wereld?” (2010, 17). 
Voor evangelicalen is de uitdaging om de hoop op een vernieuwde aarde en de gerichtheid 
op deze aarde beide vast te houden en ze beide furious te belijden. Voor godsdienstsociologen 
ligt er een schone taak om niet in de ‘val van de logici’ (Chesterton in het citaat aan het begin 
van dit hoofdstuk) te trappen door zich te richten op één van de onderdelen van de paradox 
en zo paradoxen weg te verklaren, maar recht te doen aan de mogelijkheid van het bestaan 
van een paradoxale verhouding. Deze verkenning heeft daar – naar ik hoop – een bijdrage 
aan geleverd. 
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Bijlage 1: Grondslag en doel IFES World
The IFES doctrinal basis shall be the central truths of Christianity, as revealed in Scripture, including:
•	 The unity of the Father, Son and Holy Spirit in the Godhead. 
•	 The sovereignty of God in creation, revelation, redemption and final judgment. 
•	 	The divine inspiration and entire trustworthiness of Holy Scripture, as originally given, and its 
supreme authority in all matters of faith and conduct. 
•	 	The universal sinfulness and guilt of all people since the fall, rendering them subject to God’s 
wrath and condemnation. 
•	 	Redemption from the guilt, penalty, dominion and pollution of sin, solely through the sacrificial 
death (as our representative and substitute) of the Lord Jesus Christ, the incarnate Son of God. 
•	 	The bodily resurrection of the Lord Jesus Christ from the dead and his ascension to the right 
hand of God the Father. 
•	 The presence and power of the Holy Spirit in the work of regeneration. 
•	 The justification of the sinner by the grace of God through faith alone. 
•	 The indwelling and work of the Holy Spirit in the believer. 
•	 The one holy universal Church which is the body of Christ and to which all true believers belong. 
•	 The expectation of the personal return of the Lord Jesus Christ. 
Our distinctives
•	 	We are a global, inter-denominational partnership of national movements. We are a gospel people, 
united more by our commitment to the primary truths of the gospel as laid out in our doctrinal 
basis than to any denominational network. The nature of our worldwide Fellowship is expressed 
primarily through our network of relationships. The structures of IFES serve us in facilitating 
these relationships. We recognise our dependence upon God in prayer for growth and fruitfulness.
•	 	We are an evangelical movement. We seek to submit to the Lordship of Christ in every aspect of 
life and thought, recognising that the Bible is foundational to all life and ministry. We stress the 
importance of personal devotional life, prayer, group Bible study, Bible exposition, and biblically-
based evangelism. We are committed to broad and deep theological reflection and action based on 
our acceptance of the final authority of Scripture.
•	 	We are committed to encouraging student responsibility and initiative. In particular we value indi-
geneity and want to encourage students to bear witness to Christ in their educational institutions. 
We wish specifically to support students in engaging the university with the gospel.
•	 	We seek to provide biblical models of leadership and ministry. We seek to follow the sacrificial, 
servant leadership of our Lord. We believe in team structures, partnership between students and 
staff, and the importance of discipling through relationships and by example. We recognise our 
equality and oneness in Christ, and believe in national and contextualized leadership. We are 
flexible in our methodology of ministry.
•	 	We are committed to the objectives of evangelism, formación and mission. We seek to achieve 
our objectives among students and by students, in partnership with staff, graduates and faculty. 
We understand mission in an integral sense, embracing both the proclamation of the gospel and 
the application of its ethical and social implications. Our original vision to pioneer student work 
on unreached campuses and to establish evangelical student movements in every country of the 
world remains strong. That vision extends to the advance of God’s church worldwide as Chris-
tian students graduate and go on, by his grace, to serve in the Church, in academic life and in the 
marketplace as salt and light.
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Bijlage 2: Grondslag, visie en missie World Evangelical Alliance
We believe
...in the Holy Scriptures as originally given by God, divinely inspired, infallible, entirely trustworthy; 
and the supreme authority in all matters of faith and conduct... 
One God , eternally existent in three persons, Father, Son, and Holy Spirit... 
Our Lord Jesus Christ , God manifest in the flesh, His virgin birth, His sinless human life, His divine 
miracles, His vicarious and atoning death, His bodily resurrection, His ascension, His mediatorial 
work, and His Personal return in power and glory... 
The Salvation of lost and sinful man through the shed blood of the Lord Jesus Christ by faith apart 
from works, and regeneration by the Holy Spirit... 
The Holy Spirit , by whose indwelling the believer is enabled to live a holy life, to witness and work 
for the Lord Jesus Christ... 
The Unity of the Spirit of all true believers, the Church, the Body of Christ... 
The Resurrection of both the saved and the lost; they that are saved unto the resurrection of life, they 
that are lost unto the resurrection of damnation. 
Vision:
The WEA envisions the church joined together in every community around the world effectively 
living out and proclaiming the good news of Jesus. These allied churches seek transformation, holiness 
and justice for individuals, families, communities, peoples and nations. 
Mission:
World Evangelical Alliance exists to foster Christian unity and to provide a worldwide identity, voice 
and platform to Evangelical Christians. Seeking empowerment by the Holy Spirit, they extend the 
Kingdom of God by proclamation of the Gospel to all nations and by Christ-centered transformation 
within society.
Strategic Objectives:
•	 To continually clarify, cast, communicate and apply WEA’s unique mission and vision. 
•	 	To initiate, facilitate, deepen and expand strategic initiatives, commissions and ministry partner-
ships unique to the WEA identity and competency with the goal of significant connection and 
maximum collaborative impact. 
•	 	To be a credible and faithful witness to the Gospel and an articulate and credible advocate for the 
application and communication of Biblical principles to global issues.
•	 	To network, resource and serve members, affiliates and the broader global evangelical community 
so that they are informed, encouraged and empowered.
•	 	To deepen and extend the organizational health, resources, vitality and momentum sufficient to 
attract confidence, participation and support. 
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Bijlage 3: Geïnterviewden en participaties
Geïnterviewden Kenia
1. Dr. Tokunboh Adayemo (directeur Centre for Biblical Transformations, oud-directeur African 
Evangelical Alliance, oudste in Nairobi Pentecostal Church) 31 juli 2007
2. Dr. Bonifes Adoyo (voorzitter EAK, bishop van Christ is the Answers Ministry) 9 augustus 2007
3. Otto de Bruijne (voormalig medewerker AEA), 27 november 2008
4. Diphus Chermorion (voorganger Reformed Church, bijbelvertaler) 11 augustus 2007
5. Ariko Ekitala (voormalig rector Reformed opleidingsinstituut) 13 augustus 2007
6. Martin Karanja (oud-general secretary FOCUS, bestuurslid Evangelical Alliance) 31 juli 2007
7. Oliver Simiyu Kisaka (onderdirecteur National Council of Churches Kenya, oud-medewerker 
FOCUS, onderzoeker protestantse bijdrage aan burgerschap in Kenya) 3 augustus 2007
8. Dr. Robert Langat (theoloog, provoost Kabarak University) 9 augustus 2007
9. Jackson Maina (jeugdwerker in Nairobi Pentecostal Church) 5 augustus 2007
10. Simon Masibo (General Secretary FOCUS) 7 september 2007
11. Martin Muchiri (voorzitter peace, justice and reconciliation committee in presbyteriaanse kerk) 30 
juli 2007
12. Sarah Muhoya (Centre for Multi Party Democracy, oud-medewerker FOCUS) 1 augustus 2007
13. David Munia (voorganger Reformed Church, oud-directeur ‘reformed opleidingsinstituut’) 12 
augustus 2007
14. Wellington Mutiso (algemeen secretaris EAK) 20 augustus 2007
15. Patson Netha (Coordinator of the Ethics, Peace and Justice Department of the African Evangeli-
cal Alliance, Zimbabwe), 29 september 2006
16. Calisto Odede (medewerker IFES Anglophone Africa, oud-medewerker FOCUS) 2 augustus 
2007
17. Dennis Tongoi (director Church Mission Society) 26 juli 2007
18. David Mwaure Waihiga (advocaat, kandidaat voor parlementsverkiezingen, penningmeester 
bestuur FOCUS) 1 augustus 2007
Geïnterviewden Nederland
1. Ad de Boer (van 1973 tot en met 2006 werkzaam bij de Evangelische Omroep, sinds 1993 als  
mededirecteur, sinds eind 2008 voorzitter Raad van Toezicht EO) 9 juli 2008
2. Otto de Bruijne (medewerker Evangelical Alliance of Africa and Madagascar 1983-1993, pro-
grammamaker Evangelische Omroep 1994-2003) 27 november 2008
3. Cees Griffioen (stafmedewerker IFES-Nederland sinds 1996, van 1998-2003 algemeen secretaris 
IFES-Nederland) 8 juli 2008
4. Bert den Hertog (directeur IFES-Nederland, 2005-2012) 9 oktober 2008
5. Arnold van Heusden (directeur Evangelische Alliantie, van 1988 - 2010 werkzaam bij EA, gro-
tendeels als directeur) 26 juni 2008
6. Andries Knevel (vanaf 1978 werkzaam bij de Evangelische Omroep, van 1993-2006 een van de 
mededirecteuren) 7 juli 2008
7. Peter Kos ( bestuurslid EA 2000-2010, eerst als secretaris, van 2002 tot en met 2010 als voorzitter, 
werkzaam als voorganger van Baptistengemeente De Rank in Utrecht) 25 november 2008
8. René van Loon (stafmedewerker IFES-Nederland 1989-1995, algemeen secretaris IFES-Neder-
land 1996-1999, 1998 - 2010 bestuurslid EA, momenteel missionair predikant PKN Capelle aan 
den IJssel) 24 juni 2008
9. Bert Roor (van 2000 tot en met begin 2007 werkzaam bij de Evangelische Alliantie, coördinator 
gebed en diaconaat, later hoofd communicatie en fondswerving/lid MT, docent diaconaat op de 
Christelijke Hogeschool Ede) 14 juli 2008
10. Rudolf Setz (directeur stichting Present tot 2011) en Tiemen Zeldenrust (medewerker stichting 
Present, directeur stichting Present vanaf 2011) 6 oktober 2008
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Geïnterviewden Brazilië
1. Ieda Bochio (directeur Casa Filadelfia, opvanghuis voor kinder met HIV/Aids)
2. Alexandre Brasil Fonseca (oud-bestuurslid ABUB, oud-werknemer ABUB, initiator FALE)
3. Ziel Machado (directeur CIEE, voorganger in Methodistenkerk, docent op opleiding Methodisten)
4. Ricardo Wesley Borges (oud-secretaris generaal ABUB, tot juli 2006)
5. Tonica van der Meer (oud-medewerker ABUB)
6. Arjan Witzier (predikant Igreja Reformada Evangélica, Carambei, proefinterview) 
7. Key Yuassa (oud-bestuurslid AEVB, actief in World Evangelical Alliance, voorganger van een 
Holiness kerk Japans en Braziliaans) 
8. Valdir Steuernagel (voorganger, werkzaam voor Visao Mundial)
Informele gesprekken met
9. Luis Cavalcante (docent economie op universiteit, was actief in evangelicale linkse politiek)
10. Pastor Anésio van de Comunidade Carisma Osasco (evangelicale gemeente in voorstad Saõ Paulo)
11. Fernando Bochio (voorganger in Baptistengemeente, consultant bij verschillende sociale projecten 
in Brazilië)
12. Directeur sociaal project Comunidade Carisma Osasco (evangelicale gemeente in voorstad São 
Paulo)
13. Medewerker sociaal project Aqua Branco (Baptistenkerk São Paulo)
Participaties
Algemeen
•	 World Assembly IFES 2003 (Track Social justice)
•	 Lausannecongres 2004 (Track Holistic Mission)
Kenia
•	 FOCUS afscheidsbijeenkomst STEM-staff en introductie nieuwe STEM-staff (juli 2007)
•	 Life Skills (social project, augustus 2007)
•	 Kerkdiensten: Anglican Church, Nairobi Pentecostal Church, Reformed Church of East Africa 
(juli/augustus 2007)
Brazilië
•	 Sociale projecten Communidade Carisma (juli 2006)
•	 Casa Filadelfia (sociaal project, juli 2006)
•	 Kerkdiensten: Igreja Evangélico Reformada, Presbyteriaans, Communidade Carisma (juli/augus-
tus 2006) 
Nederland
•	 Bijeenkomst EO, van integrale visie naar persoonlijke keuze (2006)
•	 Bijeenkomst EO, presentatie onderzoek ‘De verlegenheid voorbij’ (2007)
•	 Bijeenkomst EO, presentatie onderzoek ‘Leef je geloof ’ (2012)
•	 Hoop 21 (2003)
•	 EA nieuwjaarsontmoeting (2006) 
•	 IFES sociale gerechtigheid bijeenkomsten (2004, 2005)
•	 IFES toerustingsconferenties (diverse jaren)
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Bijlage 4: Interviewprotocol
I  Algemeen
1. Naam
2. Organisatie
3. Hoe zou u het doel van de organisatie samenvatten?
4. Positie organisatie in evangelical wereld, hoe representatief is de organisatie voor evangelicalen? 
II  Houding en evangelicalen in algemeen 
5. Vijf ideaaltypen van Niebuhr (laat kaart zien). Wat is het ideaal van uw organisatie, waar staat de 
organisatie en welke houding hebben evangelicalen in het algemeen. 
•	 Christ against Culture: a distinction between sacred and profane . Distinction between spiritual life and 
culture .
•	 Christ Transformer of Culture: He presents the permeation of all life by the immanent presence of divi-
nity . This leads to both spiritual and practical, political and social action . 
•	 Christ of Culture: the sacred is discovered in the culture itself . That what is most Christlike in culture is 
celebrated .
•	 Christ in Paradox with Culture . Man is sinful and grounded in culture, but Christ calls men to be sacred .
•	 Christ above Culture: Christ is for the church, culture is the realm of business . But spiritually informed 
morals can guide behaviour in culture .
Welke ontwikkelingen in de afgelopen jaren op dit terrein?
6. Wat zou de rol van het geloof moeten zijn in de houding van evangelicalen ten opzichte van de 
samenleving?
7. Hoe groot is de invloed van het geloof  op de houding van evangelicalen ten opzichte van de 
samenleving (laat kaart zien). 
	 •	 Heel groot
	 •	 Tamelijk groot
	 •	 Niet groot, niet klein
	 •	 Tamelijk klein
	 •	 Heel klein
8. Wat is de invloed van cultuur/politiek/economie op die houding vergeleken met geloof? 
III  Praxis van de organisatie
9. Welke soort activiteiten ontplooit uw organisatie en wat is het doel van die activiteiten? 
 Wie doen die activiteiten (mannen, vrouwen, jong, oud, telkens zelfde, regio)?
10. Als u evangelisatie, hulp en sociale actie met elkaar vergelijkt, hoe zijn de inspanningen dan ver-
deeld (tijd, personeel, geld, aandacht)?
11. Wanneer en waarom was u erg tevreden met wat uw organisatie heeft bereikt?
12. Wat heeft uw organisatie in het algemeen bereikt? 
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13. In welke mate worden de doelen en de praxis van uw organisatie beïnvloed door de politieke/ 
sociale of economische omstandigheden? (laat kaart zien). 
	 •	 Heel veel
	 •	 Tamelijk veel 
	 •	 Niet veel en niet weinig
	 •	 Tamelijk weinig
	 •	 Heel weinig
14. Wat is in uw organisatie typisch ‘evangelicaal’, te onderscheiden van persoonlijke ideeën van mensen?
IV  Religieuze overtuiging
15. Hoe worden politici gewaardeerd in vergelijking met voorgangers of hulpverleners? 
16. Zijn er bepaalde voorbeelden, grote ideeën, Bijbelverhalen, Bijbelteksent die vaak door uw organi-
satie of door voorgangers worden gebruikt om mensen aan te zetten om zich actief in te zetten in 
de samenleving of juist niet? 
17. Does your organisation think that if enough people became Christians, many of the social pro-
blems in the country would naturally begin to solve themselves, or not?1
	 •	 Yes
	 •	 No
	 •	 Don’t know
18. Does your organisation think Christians should be trying to change countries society to better 
reflect God’s will or not?
	 •	 Yes (ga naar 19)
	 •	 No  (ga naar 20)
	 •	 Don’t know
19. If no, what is a reason (kaart)
	 •	 Christians should focus on saving souls instead (agree/disagree/don’t know)
	 •	 The Bible prophesies that the world will grow worse and worse and we can’t change that
	 •	 Christians should not be trying to impose their religion on countries society
	 •	 Christians should separate from the world and live radically different lifestyles
	 •	 Other? 
20. If yes, what are reasons (kaart)
	 •	 	how important is converting people to Jesus Christ as a way to change countries society (very, 
somewhat, not, don’t know)
	 •	 how important is Christian giving money to charity as a way to change countries society
	 •	 	how important is Christians volunteering for local community organizations as a way to 
change countries society
	 •	 how important is Christians working for political reform as a way to change countries society
	 •	 	how important is Christian living as a way of life radically different from mainstream country 
as a way to change countries society
	 •	 Other? 
1 Deze vragen komen letterlijk uit een Amerikaans (Smith 1998, 258 e.v.) en zijn daarom niet vertaald.
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21. Denk u dat gelovigen beloond worden voor hun inzet voor evangelisatie of inzet voor de samenleving? 
 Denken evangelicalen in het algemeen dat ze beloond zullen worden voor die inzet? 
22. Is er een kloof tussen de leiders van evangelicale organisaties en de gemiddelde evangelicale kerk-
ganger?
V  Gemeenschappen
23. Als we naar de samenleving kijken, welke rol spelen evangelicale kerken/gemeenschappen. Zijn ze 
actief in de samenleving of wordt dat meer gedaan door specifieke organisaties? 
24. Zijn evangelicalen actief in ‘eigen organisaties’ of in seculiere organisaties?
25. Wat stimuleert uw organisatie: inzet via kerk of het individu, via seculiere organisatie of via evan-
gelicale organisatie? 
26. Heeft uw organisatie een specifieke rol in de samenleving. Neemt uw organisatie wel eens stand-
punten in over bepaalde zaken en lobbyt ze daarvoor? 
27. Denkt u dat lokage geloofsgemeenschappen intrinsiek van waarde zijn voor mensen binnen die 
gemeenschappen, dus los van de boodschap?
28. Denkt u dat lokale geloofsgemeenschappen van waarde zijn voor mensen buiten die gemeen-
schappen? 
29. Wat is de rol van leidinggevenden in de organisatie, in de samenleving? 
VI  Context
32. In welke mate zijn de overtuigingen en de activiteiten van uw organisatie reacties op politieke 
omstandigheden? (kaart)
	 •	 grote mate
	 •	 enigszins
	 •	 niet
33. In welke mate zijn de overtuigingen en de activiteiten van uw organisatie reacties op activiteiten 
van andere religieuze organisaties? (kaart)
	 •	 grote mate
	 •	 enigszins
	 •	 niet
34. Wat is de invloed van verzuiling op de houding van evangelicalen in de samenleving?
35. Wat in de invloed van de ontkerkelijking op de houding van evangelicalen in de samenleving? 
36. Zijn er andere belangrijke invloeden?
37. In welke mate zijn de overtuigingen van uw organisatie/evangelicalen beïnvloed door de relatie 
met buitelandse, amerikaanse organisaties? (kaart)
	 •	 sterk
	 •	 enigszins
	 •	 nauwelijks
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38. In welke mate zijn de overtuigingen van uw organisatie/evangelicalen beïnvloed door de relatie 
met de World Evangelical Alliance/IFES World? (kaart)
	 •	 sterk
	 •	 enigszins
	 •	 nauwelijks
39. Zijn er andere belangrijke buitenlandse invloeden? 
40. Wat brengen evangelicalen uit dit land in het wereldwijde netwerk van evangelicalen in? 
41. Zijn er tegenstanders van de evangelicale beweging? Relatie met Raad van Kerken?
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Samenvatting
Evangelicalen vormen mondiaal beschouwd een snel groeiende groep. Wereldwijd zijn er 
zo’n 545 miljoen, bijna 8% van de wereldbevolking. Dat maakt de vraag naar hoe deze groep 
gelovigen zich verhoudt tot de samenleving relevant. Wat de vraag boeiend maakt, is dat 
het antwoord bepaald wordt door twee paradoxen (volgens evangelicalen) of tegenstellingen 
(volgens veel sociale wetenschappers). 
De eerste paradox of tegenstelling gaat over de vraag of iemand tegelijkertijd gericht kan 
zijn op het bovennatuurlijke en het aardse. Deze paradox is weergegeven in het schilderij ‘Mi-
cha 6-8’ op de voorkant van dit boek. De tweede paradox ligt besloten in de titel ‘In de gunst 
bij het hele volk’. Dit is een citaat uit het Bijbelboek Handelingen dat laat zien dat de eerste 
christenen in gunst stonden bij het hele volk omdat (paradox) of ondanks (tegenstelling) het 
feit dat ze gericht op de eigen gemeenschap en God.  
Het doel van deze studie is om door middel van een onderzoek naar de houding van evan-
gelicalen in de civil society een bijdrage te leveren aan de theorievorming over de verhouding 
tussen religie en civil society. 
De volgende drie vragen staan centraal in deze studie:
1 . Wat is de houding van evangelicalen in de civil society? 
2 . Hoe is deze houding sociologisch te verklaren? 
3 . Wat zeggen de antwoorden op de eerste twee vragen over de relatie tussen religie 
en civil society en de wijze waarop de relatie theoretisch is geanalyseerd? 
Dit onderzoek kent een zandloperstructuur. Het begint breed met een vergelijking van be-
staande benaderingen rondom religie en civil society. Vervolgens wordt het meer toegespitst 
door het schetsen van de contouren van een nieuwe theorie over en het opstellen van een aan-
tal verwachtingen ten aanzien van de houding van evangelicalen in de civil society. Het smalle 
deel van de zandloper vormen de casestudies in drie landen: Kenia, Nederland en Brazilië. Op 
basis van die casestudies wordt de zandloper weer breder door de theorie en verwachtingen 
aan te scherpen. Tot slot, het breedste deel van de zandloper, volgen de conclusies over civil 
society en religie in het algemeen. 
De aard van dit onderzoek is sociaaltheoretisch; het gaat om het testen van bestaande the-
orieën en het komen met voorstellen voor aanpassing van die theorieën. Daarmee is dit ook 
een verkennende studie: het gaat over een grote en diverse groep gelovigen, de evangelicalen, 
met casestudies in drie landen op drie verschillende werelddelen. 
‘Evangelicalen’ is in dit onderzoek een koepelbegrip. Evangelicalen zijn christenen die wor-
den gekenmerkt door vier karakteristieken: bekering (conversionism), activisme (activism), 
Schriftgezag (biblicism) en nadruk op de kruisdood van Jezus als het noodzakelijke en enige 
middel voor vergeving van de zonden (crucicentrism) . ‘Civil society’ is gedefinieerd als de 
maatschappelijke sfeer waarin burgers zich vrijwillig organiseren in associaties en relationele 
netwerken met het oog op het realiseren van gedeelde belangen en/of het belang van anderen 
(hoofdstuk 1).
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Dat dit onderzoek relevant kan zijn, blijkt uit de conclusie van hoofdstuk 2: secularisering 
is geen fenomeen dat altijd en overal opgaat. Integendeel, er is geen secularisering in de zin 
van een algehele afname van het aantal aanhangers van een religie en ook geen secularisering 
in de zin van het privatiseren van religies. Religies en gelovigen blijken niet alleen vaak aan-
wezig in de samenleving, maar blijken in moderne samenlevingen te kunnen deprivatiseren. 
Deze deprivatisering kan ook opgaan voor evangelicalen. De tweede conclusie uit hoofdstuk 
2 is dat evangelicalen niet per definitie world rejecting of otherworldly zijn. En zelfs als ze 
dat wel zijn, betekent dit niet dat dit samengaat met een terugtrekken uit de samenleving. 
Gerichtheid op het bovennatuurlijke en het hier en nu blijkt samen te kunnen gaan. 
Hoofdstuk 3 schetst verschillende theorieën die behulpzaam zijn om de relatie tussen religie 
en civil society te kunnen duiden. De eerste is een benadering die uitgaat van religie als een 
reservoir van vorming van sociaal of moreel kapitaal, vervolgens een benadering van religie 
in termen van religieuze economie en ten derde een benadering die de maatschappelijke 
consequenties van religie vooral ziet via de vorming van free space. Hoewel alle benaderingen 
elementen hebben die behulpzaam zijn bij de analyse van de houding van evangelicalen, 
blijkt de freespacebenadering het meest bruikbaar. In de eerste plaats omdat deze bena-
dering expliciet opgaat voor evangelicalen en ten tweede omdat ze ook ruimte biedt aan 
elementen van de sociaalkapitaalbenadering en van de benadering van religie in termen van 
‘religieuze economie’. 
Op basis van de free space en de aanvullingen daarop, worden de contouren van de theorie 
van de vrije ruimte geschetst (hoofdstuk 4). Deze theorie luidt als volgt: evangelicalen creëren 
een ruimte waar gemeenschappen met een eigen normenstelsel gecommitteerde leden be-
krachtigen (empoweren) om activiteiten in de samenleving te ontplooien door de activiteiten 
van religieuze gemeenschappen zelf en door middel van het aanleren van verantwoordelijk-
heden en vaardigheden. De grootte en de grenzen van die ruimte worden bepaald door de 
sociale context. 
Uit deze theorie is een aantal verwachtingen af te leiden:  
1.	 Evangelicalen creëren vrije ruimten, waarbij de lokale geloofsgemeenschappen een 
belangrijke rol spelen. 
2.	 Evangelicalen worden binnen die vrije ruimten bekrachtigd om actief te zijn in 
de civil society. Bekrachtiging – het feit dat evangelicalen vaardigheden en ver-
antwoordelijkheden aanleren in hun eigen groep – vormt de verbinding tussen de 
creatie van vrije ruimten en het ontplooien van activiteiten in de civil society. 
3.	 Die bekrachtiging resulteert in ieder geval in onderlinge hulpverlening. 
4.	 Hoe die bekrachtiging verder uitwerk - sociale actie en gerichtheid op eigen groep 
of op de samenleving als geheel - is afhankelijk van de morele en religieuze span-
ning. Morele spanning is het verschil in waarden- en normenpatronen tussen 
evangelicalen en andere groepen in de samenleving, religieuze spanning is de mate 
van exclusiviteit van een religieuze stroming. Afhankelijk van de morele en religi-
euze spanning is de houding van evangelicalen te karakteriseren als ‘deelgenoten’, 
‘hervormers’, ‘afsluiters’ en ‘prikkers’; zie onderstaand schema. 
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Schema 1: Typologie houdingen van evangelicalen op grond van morele en religieuze spanning 
De theorie en de verwachtingen zijn getoetst in casestudies in drie landen. Door een cross-
culturele vergelijking wordt er recht gedaan aan het belang van de sociale context en aan 
het feit dat evangelicalen een wereldwijde beweging vormen. Het onderzoek vond plaats in 
respectievelijk Kenia (hoofdstuk 5), Nederland (hoofdstuk 6) en Brazilië (hoofdstuk 7). Dit 
zijn drie landen met een verschillende culturele en religieuze achtergrond en een verschillend 
ontwikkelingsstadium van de evangelicalen. Het onderzoek naar de houding van evange-
licalen in die landen is via drie wegen gegaan: door  literatuurstudie over evangelicalen in 
die landen, door analyse van beschikbaar statistische materiaal en door onderzoek naar twee 
organisaties die representatief zijn voor evangelicalen in die landen, de Evangelical Alliance 
en de nationale afdelingen van de Internationale Fellowship of Evangelical Students (IFES). 
De interviews met betrokkenen bij deze organisaties en de analyse van documenten van deze 
organisaties geven niet alleen een beeld van de houding die deze organisaties voorstaan, maar 
ook hoe die houding gerelateerd is aan die van evangelicalen in het algemeen (hoofdstuk 4). 
Uit de casestudies blijken de verwachtingen over de houding van evangelicalen in de civil 
society blijken in de drie landen ten dele uit te komen. Twee belangrijke conclusies zijn dat 
evangelicalen inderdaad vrije ruimten creëren en dat binnen die vrije ruimten leden bekrach-
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tigd worden om actief te zijn. Echter, een derde conclusie is niet in lijn met de verwachtingen: 
de morele en religieuze spanning kunnen wel van invloed zijn, maar zijn niet van doorslag-
gevend belang voor de houding van evangelicalen. Voor de verhouding hulpverlening/sociale 
actie, interne/externe gerichtheid en inzet via/buiten eigen groepen van de evangelicalen is de 
gepercipieerde groepsgrootte belangrijker dan de morele of religieuze spanning. Gepercipi-
eerde groepsgrootte is de ervaring van de omvang van de eigen groep in het een bepaald land. 
Die perceptie van die groepsgrootte blijkt belangrijker te zijn dan de daadwerkelijke grootte. 
In onderstaand schema is de invloed van die gepercipieerde groepsgrootte op de mate van 
sociale actie en de mate van organisatie in eigen kring globaal weergegeven. Het gaat hierbij 
om een aangepaste typologie van schema 1, waarbij wel de vier typen houdingen benoemd 
zijn en een vijfde, de presenters, is toegevoegd.
Schema 2: Bijgestelde typologie: de invloed van gepercipieerde groepsgrootteSchema 8.2: Bijgestelde verwachtingen  deel II 
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Gepercipieerde groepsgrootte  Laag  Hoog 
Uit dit schema komt naar voren dat de mate van organisatie in eigen kring bij een hele lage 
én een hele hoge gepercipieerde groepsgrootte zeer laag is. Tussen die twee uitersten, en wat 
meer aan de kant van de lage gepercipieerde groepsgrootte, is de mate van organisatie in eigen 
kring het grootst. Voor de mate van sociale actie gericht op de samenleving geldt iets soortge-
lijks. Bij een kleine gepercipieerde groepsgrootte zullen evangelicalen geneigd zijn zich te ge-
dragen als ‘afsluiters’: ze ervaren hun groep als zo klein dat ze zich organiseren in eigen kring 
en nauwelijks maatschappelijke ambities hebben. Er is wel sprake van sociale actie, maar die 
is primair gericht op het in stand houden van de eigen groep. De bevindelijk gereformeerden 
in Nederland zijn te karakteriseren als afsluiters. Tot voor kort gold dat ook voor de pink-
sterbeweging in Brazilië. Als de perceptie van de groepsgrootte wat toeneemt, blijft er een 
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hoge mate van zelforganisatie en doet men op beperkte schaal aan sociale actie. Sociale actie 
wordt heel gericht ingezet op bepaalde thema’s; thema’s waar men of kans maakt om zaken 
te veranderen of thema’s die evangelicalen heel belangrijk vinden (micro-ethische thema’s als 
abortus en euthanasie). Evangelicalen uit Brazilië passen het beste in deze categorie, de ‘prik-
kers’. Neemt de gepercipieerde groepsgrootte toe, dan stijgen de maatschappelijke ambities, 
of anders geformuleerd, dan zien evangelicalen dat ze een positieve rol in de samenleving 
kunnen spelen. Sociale actie wordt breder ingezet om de hele samenleving te transformeren 
of te hervormen, primair vanuit de eigen organisaties. De IFES-organisaties in Kenia en 
Brazilië zitten met name op dit spoor van de hervormers. Bij een hele grote gepercipieerde 
groepsgrootte is de mate van organisatie in eigen kring klein, omdat er in de samenleving 
relatief veel evangelicalen zijn en men dus vanzelf in allerlei verbanden evangelicalen tegen-
komt. De inzet is met name gericht op hulpverlening, sociale actie is minder nodig omdat 
de samenleving toch al ‘evangelicaal is’. Evangelicalen die zich zo opstellen, zijn deelgenoten. 
Groepen evangelicalen in Kenia neigen naar deze houding.
Ten opzichte van de eerder geformuleerde verwachtingen is er nog een vijfde type evan-
gelicalen, namelijk de ‘presenters’. Als de gepercipieerde groepsgrootte zeer gering is, is de 
verwachting dat evangelicalen van mening zijn dat er weinig meer te verdedigen is. Als con-
sequentie daarvan zullen evangelicalen zich minder organiseren in eigen groepen, maar door 
sociale actie via andere organisaties de samenleving te verbeteren. Een groot deel van de evan-
gelicalen in Nederland beweegt zich de kant van de presenters op. Zoals uit deze beschrijving 
blijkt, zijn de grenzen van deze vijf groepen niet absoluut en zijn er binnen een land ook 
diverse houdingen van evangelicalen mogelijk.
Na deze conclusie over de gepercipieerde groepsgrootte, zijn er nog twee conclusies over 
de houding van evangelicalen te trekken. De vierde conclusie is de grote invloed van de 
sociale context op de houding van de evangelicalen. Het is de sociale context die de grootte 
en de grenzen van de vrije ruimte bepaalt. Dit werd zichtbaar in de erfenis van een cultuur 
gedomineerd door de rooms-katholieke kerk en patronage in Brazilië, de invloed van de civic 
en primordial public in Kenia en de doorwerking van de verzuiling in evangelicaal Nederland. 
De houding van evangelicalen in de Keniaanse, Nederlandse en Braziliaanse civil society lijkt 
meer op die van hun landgenoten dan op die van hun geloofsgenoten in de andere landen. 
Een vijfde en laatste conclusie is dat er aanwijzingen zijn dat de religieuze overtuiging op 
twee manieren van invloed is op de houding van evangelicalen. De eerste is door de evange-
licale elite  (bijvoorbeeld IFES en de EA) die nadrukkelijk zoekt naar verbindingen tussen 
geloof, Bijbel en de houding in de samenleving. De overtuigingen en de inzet van die elite 
kan doorwerken bij grotere groepen. Een tweede wijze van doorwerking van de geloofsover-
tuiging is de nadruk die evangelicalen leggen op de lokale geloofsgemeenschap. Juist het ‘zijn’ 
van een geloofsgemeenschap heeft consequenties voor de houding van de leden als het gaat 
om bekrachtiging in het algemeen.
Op hoofdlijnen blijven de verwachtingen hetzelfde, maar met name op het punt van de ge-
percipieerde groepsgrootte dienen deze aangepast te worden. Ook de contouren van de the-
orie van de vrije ruimte blijven grotendeels gelijk. Echter onderstaand vergelijking tussen de 
oude en de nieuwe contouren laat zien dat er enkele wijzingen zijn.
260
Contouren theorie van de vrije ruimte (oud) Contouren theorie van de vrije ruimte (nieuw)
-evangelicalen creëren een ruimte
-waar gemeenschappen
-met een eigen normenstelsel
-gecommitteerde leden
-bekrachtigen om activiteiten in de samenleving te 
ontplooien 
-door de activiteiten van religieuze gemeenschappen 
zelf
-en door middel van het aanleren van verantwoorde-
lijkheden en vaardigheden
-en waarvan de grootte en de grenzen bepaald worden 
door de sociale context.
-evangelicalen creëren een ruimte
-waar in de gemeenschappen
-leden bekrachtigd worden om actief te zijn in de 
samenleving 
-door middel van het aanleren van verantwoordelijk-
heden en vaardigheden
-en waarvan de grootte en de grenzen bepaald worden 
door de sociale context (sociale en politieke vrijheden 
en de combinatie van geloofsovertuiging en inbed-
ding in een internationale religieuze beweging)
-en waar de aard van de activiteiten bepaald wordt 
door de gepercipieerde groepsgrootte.
Met de vijf conclusies en deze bijstelling van de contouren van de theorie van de vrije ruimte 
is een antwoord gegeven op de eerste twee vragen van dit onderzoek: wat is de houding van 
de evangelicalen en hoe is deze te verklaren.
De derde onderzoeksvraag was die naar de consequenties van de antwoorden op deze twee 
vragen op de relatie tussen religie en civil society in het algemeen. De eerste en belangrijkste 
conclusie is dat geloofsgemeenschappen van essentieel belang zijn voor de houding van gelo-
vigen. Naarmate binnen een religieuze stroming meer waarde wordt gehecht aan de lokale ge-
loofsgemeenschap, zoals bij de evangelicalen, zullen bovenstaande contouren van een theorie 
van de vrije ruimte ook voor die stroming opgaan. Een tweede conclusie is dat het niet zozeer 
de vraag is of deze gemeenschappen bridging sociaal kapitaal (relaties met mensen buiten de 
eigen gemeenschap) of bonding sociaal kapitaal creëren (relaties met mensen binnen de eigen 
gemeenschap), maar onder welke omstandigheden het sociaal kapitaal over de randen van de 
gemeenschap vloeit. Dat bonding sociaal kapitaal niet alleen binnen de eigen gemeenschap 
hoeft te blijven, blijkt uit het optreden van de eerste christengemeente (Handelingen 2). Deze 
gemeente was intern gericht, maar droeg zorg voor de armen en stond in de gunst bij het 
hele volk. Deze paradox vormt de titel van dit onderzoek. Verder is het aannemelijk dat voor 
de houding van gelovigen van welke religieuze stroming dan ook, de gepercipieerde groeps-
grootte én de sociale context van invloed zijn op de houding in de civil society. 
Deze conclusies over evangelicalen en gelovigen in het algemeen, laten zien dat de hou-
ding van gelovigen van verschillende factoren afhangen. Daarbij is het goed mogelijk dat 
gelovigen twee schijnbare tegengestelden toch combineren, zoals gerichtheid op het boven-
natuurlijke en deze wereld. Dit onderzoek laat zien dat paradoxen er zijn om verkend te wor-
den en dat gelovigen en sociale wetenschappers zich soms moeten neerleggen bij schijnbare 
tegenstellingen. Want zonder paradoxen is de wetenschap, het geloof en het leven minder 
spannend en daardoor minder boeiend.
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Summary
Evangelicals form a fast-growing group, considered on a global level. There are approximately 
545 million Evangelicals worldwide, i.e. nearly 8% of the world population. This raises the 
question as how this group of believers relates to society. The question is interesting since the 
answer is defined by two paradoxes (according to Evangelicals) of contrasts (according to a 
great number of social scientists). 
The first paradox or contrast deals with the issue of whether a person may be oriented 
towards the supernatural and earthly matters concurrently. This paradox is displayed in the 
painting entitled Micah 6-8, as depicted on the cover of this book. The second paradox is 
implied in the book’s title Having favor with all the people (American Standard Version, in 
Dutch: In de gunst bij het hele volk). This is a quotation from the Bible, the Book of Acts, which 
shows that the first Christians were ‘having favor with all the people’, because of (paradox) 
or in spite of (contrast) the fact that they were oriented both towards their own community 
and towards God. 
The purpose of this thesis is to contribute to the development of theory concerning the 
connection between religion and civil society, by means of scientific research into the attitude 
of Evangelicals in the civil society. 
The thesis focuses on the following three research questions:
1 . What kind of attitude do Evangelicals assume in the civil society?
2 . How can this attitude be explained sociologically? 
3 . What do the answers to the first two questions suggest about the connection be-
tween religion and civil society and about the method by which the connection has 
been analyzed theoretically?
This research can be characterized by an hourglass structure. It starts out broad, with a com-
parison of current approaches to religion and civil society. Next, the research is intensified, 
by the outlining of a new theory on, as well as the composition of a number of expectations 
regarding the attitude of Evangelicals in the civil society. The smaller part of the hourglass 
consists of the case studies in three countries: Kenya, The Netherlands and Brazil. Based on 
these case studies, the hourglass broadens, as the theory and the expectations are fine-tuned. 
Finally, the broadest part of the hourglass consists of the conclusions about civil society and 
religion in general. 
The nature of this research is socio-theoretically; it discusses the testing of current theo-
ries and the proposition of adaptations to these theories. Hence, this is also an exploratory 
research: it discusses both a large and diverse group of believers, the Evangelicals, by case 
studies in three countries on three different continents. 
The term ‘Evangelicals’ is used as an umbrella concept in this thesis. Evangelicals are Chris-
tians who are characterized by four features: conversion (conversionism), activism, authority 
of Scripture (Biblicism) and emphasis on Jesus’ death by crucifixion as the essential and sole 
means for the pardoning of sins (crucicentrism) . ‘Civil society’ is defined as the social domain 
in which citizens voluntarily become organized in associations and relational networks in 
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order to achieve common interests and/or the interest of others (chapter 1).
The potential relevance of this research emerges from the conclusion presented in chapter 
2: secularization is not a phenomenon that occurs anytime, anywhere. On the contrary, there 
is no secularization in terms of an overall decline of the number of followers of a religion, or 
in terms of the privatization of religions. There is evidence that religions and believers are not 
just present in society, but they are able to deprivatize in modern societies as well. This act of 
deprivatization may also apply to Evangelicals. Secondly, chapter 2 concludes that Evangeli-
cals are not world rejecting or otherworldly, by definition. Moreover, even when they are world 
rejecting or otherworldly, this does not need to be accompanied by withdrawal from society. 
It appears that being oriented towards the supernatural as well as towards the present mo-
ment may occur concurrently. 
Chapter 3 outlines various theories that are helpful in interpreting the connection between 
religion and civil society. The first is an approach that assumes that religion is a reservoir of 
social or moral capital formation, then there is an approach of religion in terms of religious 
economy and the third approach considers the social implications of religion particularly as 
the constitution of free space respectively. Although each approach contains elements that 
are helpful in analyzing the attitude of Evangelicals, the free space approach appears to be 
the most useful. In the first place, because this approach explicitly applies to Evangelicals and 
secondly, as this approach leaves room for elements of the social capital approach as well as 
for elements of the approach of religion in terms of ‘religious economy’. 
Based on the free space approach and the additions thereto, the outlines of the free space 
theory are drawn (chapter 4). The free space theory reads as follows: Evangelicals create a 
space, in which communities with their own system of conventions, empower committed 
members to develop activities in society, by the activities of the religious communities them-
selves and by means of the teaching of responsibilities and skills. The size and the boundaries 
of this space are determined by the social context. 
From this theory, a number of expectations may be deduced: 
1.	 Evangelicals create free space, in which local religious communities play an impor-
tant role. 
2.	 Evangelicals are empowered within this free space to be engaged in the civil so-
ciety. Empowerment – the fact that Evangelicals teach skills and responsibilities 
within their own group – is the connection between the creation of free space and 
the development of activities within in the civil society. 
3.	 This empowerment results in mutual assistance, at least. 
4.	 What this empowerment may bring about additionally – i.e. social action and 
focus on the own group or on society as a whole - depends on moral and religious 
tension. Moral tension is the difference in patterns of principles and values that 
may occur between Evangelicals and other groups within society; religious tension 
is the degree of exclusivity of a religious movement. Depending on the moral and 
religious tension, the attitude of Evangelicals may be characterized as ‘Partici-
pants’, ‘Reformers’, ‘Shutters’ and ‘Lungers’ (c.f. to lunge); see diagram 1 below. 
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Diagram 1: Typology of attitudes of Evangelicals, based on moral and religious tension 
The theory and the expectations have been reviewed in case studies conducted within three 
countries. Such a cross-cultural comparison takes account of the significance of the social 
context and of the fact that Evangelicals constitute a global movement. The research has 
been conducted in Kenya (chapter 5), The Netherlands (chapter 6) and Brazil (chapter 7) 
respectively. These three countries differ in their cultural and religious backgrounds and in 
the stage of development of Evangelicals. The study of the attitude of Evangelicals in these 
countries has been conducted over three tracks: by literature study of Evangelicals in the cor-
responding countries, by analysis of available statistical information and by research into two 
organizations which are representative of Evangelicals in these countries, i.e. the Evangelical 
Alliance (EA) and the national branches of the International Fellowship of Evangelical Stu-
dents (IFES). The interviews with people involved with these organizations and the analysis 
of documents of the two organizations not only give an idea of the attitude these organiza-
tions favor, but also an idea of how this attitude is related to that of Evangelicals in general 
(chapter 4). 
The case studies show that the expectations about the attitude of Evangelicals in the civil 
society in the three countries studied have proven to be partially correct. Two important con-
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Social action by own group  
(bonding) aimed at transformation of 
entire society (bridging)
Assistance outside of own group 
(bridging) to people outside of own 
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(bridging) to people outside of own 
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clusions read as follows. Firstly, Evangelicals create free space indeed, and secondly, within 
this free space, members are empowered to be active. However, a third conclusion does not 
align with the expectations: moral and religious tension may have an impact, but this tension 
is not of crucial importance to the attitude of Evangelicals. The perceived group size is more 
important to the relation between assistance/social action, internal/external orientation and 
the commitment via/outside one’s own groups than moral or religious tension are. Perceived 
group size is the sense of the size of the own group in a given country. The perception of this 
group size proves to be more important than the actual size. In the diagram below, the influ-
ence of this perceived group size on the degree of social action and on the degree of organiza-
tion within one’s own circle has been represented broadly. This involves a revised typology of 
diagram 1, in which the four types of attitudes have been included and to which a fifth type, 
the Presenters, has been added.
Diagram 2: Revised typology: the impact of perceived group size
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This diagram shows that the degree of organization within one’s own circle is very low for 
groups with either a very low perceived group size or a very high perceived group size. Be-
tween these two opposites, situated slightly near the side of low perceived group size, the 
degree of organization within one’s own circle turns out to be the highest. A similar outcome 
applies to the degree of social action aimed at society. In case of a small perceived group size, 
Evangelicals will be inclined to behave as ‘Shutters’: they perceive their own group to be so 
small that they organize themselves within their own circle and they have hardly any social 
aspirations. Social action does occur, but is primarily aimed at the preservation of the own 
group. The group of pietistic reformed Christians (in Dutch: bevindelijk gereformeerden) in 
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The Netherlands may be characterized as Shutters. Until recently, the same applied to the 
Pentecostal movement in Brazil. When the perceived group size slightly increases, a high 
degree of self-organization remains and the members participate in social action to a limited 
extent. Social action will be applied highly targeted on specific topics. These are either topics 
by which one may have a chance to bring about change, or topics that are very important to 
Evangelicals (micro-ethical topics, such as abortion and euthanasia). This category of ‘Lung-
ers’ is best suited to Evangelicals from Brazil. Once the perceived group size increases, the 
social aspirations rise, or to rephrase it: Evangelicals notice that they may play a positive role 
in society. Social action is used widely, to transform or reform the entire society, primarily 
starting from their own organizations. The IFES organizations in Kenya and Brazil are on 
this track of Reformers. In case of a very high perceived group size, the degree of organization 
within one’s own circle is small, since society includes a relatively large number of Evangeli-
cals and one will naturally encounter other Evangelicals in different contexts. The commit-
ment is particularly aimed at assistance, social action is less necessary, since society is already 
‘evangelical’. Evangelicals who assume this attitude are considered ‘Participants’. Groups of 
Evangelicals in Kenya incline towards this attitude.
Related to the expectations previously distinguished, there is yet a fifth type of Evangeli-
cals, namely the ‘Presenters’. When the perceived group size is very low, it is to be expected 
that Evangelicals will believe there are few issues left to defend. Consequently, Evangelicals 
will organize themselves less within their own groups, but they will try to improve society 
by social action via other organizations. A large part of the Evangelicals in The Nether-
lands is moving towards the direction of the Presenters. As appears from this description, the 
boundaries of these five groups are not strict and within a given country, different attitudes 
of Evangelicals may occur.
Following the conclusion about the perceived group size, two more conclusions about the 
attitude of Evangelicals may be drawn. The fourth conclusion is about the great impact of the 
social context on the attitude of the Evangelicals. It is the social context, which determines 
the size and the boundaries of the free space. This has become visible in the legacy of a culture 
once dominated by the Roman Catholic Church and patronage in Brazil, in the influence of 
the civic and primordial public in Kenya and in the effects of denominationalism or ‘pillariza-
tion’ in The Evangelical Netherlands. The attitude Evangelicals assume in the civil society in 
Kenya, The Netherlands and Brazil is more like the attitude of their compatriots, than that of 
fellow believers in other countries. 
A fifth and final conclusion is there is evidence that the religious conviction affects the at-
titude of Evangelicals in two ways. First, it affects by ways of the evangelical elite (for instance 
IFES and EA) that explicitly searches for connections between faith, Bible and one’s attitude 
within society. The convictions and the commitment of this elite may affect larger groups. 
A second continued effect of religious conviction is the emphasis Evangelicals put on local 
religious communities. Particularly, being a religious community has consequences on their 
members’ attitudes regarding empowerment in general.
In broad terms, the expectations remain the same, but in the matter of the perceived group 
size in particular, the expectations need to be adapted. The outlines of the theory on free space 
remain largely similar. However, the following comparison between the former outlines and 
the new outlines shows that several alterations occur.
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Outlines of free space theory (former) Outlines of free space theory (new)
-Evangelicals create a space
-in which communities
-with a personal system of conventions
-empower committed members
-to develop activities within society 
-by the activities of the religious communities 
themselves
-and by means of the teaching of responsibilities and 
skills
-and whose size and boundaries are determined by 
the social context.
-Evangelicals create a space
-in which within communities
-members are empowered 
-to be active within society
-by means of the teaching of responsibilities and skills
-and whose size and boundaries are determined by 
the social context (social and political freedoms and 
the combination of religious conviction and embed-
ding within an international religious movement)
-and of which the nature of activities are determined 
by the perceived group size.
These five conclusions and the adaption of the outlines of the free space theory provide an 
answer to the first two questions of the thesis: What kind of attitude do Evangelicals assume 
and how may this attitude be explained.
The third research question addresses the consequences the answers to these two questions 
will have on the connection between religion and civil society in general. The first and most 
important conclusion is religious communities are essential to the attitude of believers. As 
greater importance is attached to local religious communities within a religious movement, 
such as is found among Evangelicals, the abovementioned outlines of the free space theory 
will apply to that movement as well. A second conclusion is that the issue is not so much 
about whether these communities create bridging social capital (relationships outside of one’s 
own community) or create bonding social capital (relationships within one’s own community), 
but about the circumstances in which the social capital will flow over the rims of the com-
munity. The fact that bonding social capital need not remain within the own community, is 
evident from the action of the first Christian community from the Book of Acts, chapter 2. 
This community was internally oriented, but it took care of the poor and it was ‘having favor 
of all the people’. This paradox provides the title of this thesis. Furthermore, it is probable 
that, regarding the attitude of believers of any kind of religious movement, both the perceived 
group size and the social context will have an impact on the attitude assumed within the civil 
society. 
These conclusions concerning Evangelicals and believers in general show that the at-
titude of believers depends on different factors. What is more, it may very well be the case 
that believers combine two seeming opposites after all, such as their orientation towards the 
supernatural as well as towards this world. This thesis shows that paradoxes are there to be ex-
plored and, furthermore, that both believers and social scientist sometimes need to acquiesce 
in seeming contradictions. For without paradoxes, science, faith and life will be less exciting, 
and as a result less interesting.
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I do not, in my private capacity, believe that a baby 
gets his best physical food by sucking his thumb; nor 
that a man gets his best moral food by sucking his 
soul, and denying its dependence on God or other good 
things . I would maintain that thanks are the highest 
form of thought; and that gratitude is happiness dou-
bled by wonder .
Gilbert Keith Chesterton (1917, 59)
Dankwoord
In het krijt bij het hele volk; althans bij een behoorlijk gedeelte ervan. Dat zou het motto 
van dit dankwoord kunnen zijn. Als een onderzoek tien jaar duurt en het parallel loopt aan 
andere werkzaamheden en belangrijke gebeurtenissen in een mensenleven, dan zijn er veel 
mensen om te danken. 
Allereerst dank aan Roel Kuiper. Roel, jij was het die me op het idee bracht om te promo-
veren en ik ben ook heel blij dat je tweede promotor kon en wilde zijn. Maar vooral wil ik je 
danken voor je jarenlange betrokkenheid op mijn leven. Bijzonder om te merken dat je niet 
alleen spreekt over het belang van vorming, maar dat vooral uitleeft door mij, en anderen, te 
inspireren, te bevragen en wijze raad te geven. 
Govert Buijs, ook jij hartelijk dank. Bij jou klopte ik het eerste aan met wat vage ideeën 
over een onderzoeksopzet. Toen en de in de jaren erna excelleerde je in het stellen van kriti-
sche vragen en het zoeken naar nieuwe perspectieven. Naar mijn overtuiging behoor je tot een 
van de scherpste en origineelste denkers in Nederland. 
Via Govert kwam ik bij Anton van Harskamp terecht die niet alleen direct geïnteresseerd 
was in het onderwerp, maar ook in de persoon achter de studie. Anton, heel hartelijk dank 
voor het feit dat je me geholpen hebt om deze studie op de rit te krijgen en te houden. Dank 
voor de zorgvuldige en stimulerende wijze van begeleiding en voor je warme persoonlijk-
heid. Zonder jou was ik nooit echt aan het onderzoek begonnen en was het ook zeker niet 
afgekomen.
Na de drie mannen achter het onderzoek, wil ik graag de drie vrouwen uit mijn leven danken. 
Lieve, fantastische Hanneke, hartelijk dank voor je ontmoedigende woorden die me reali-
teitszin bijbrachten. Ja, je hebt gelijk, het zit dichter bij de tien dan bij de zes jaar. Dank dat je 
als een soort tweede copromotor meelas en kritiek gaf. En bovenal dank dat het leven met jou 
mooi en boeiend is. Lieve Jenske, zonder jou was het onderzoek zeker eerder af geweest. Maar 
liever één uur met jou spelen dan duizend titels; jij brengt grote vreugde in ons huis. Lieve ma, 
hartelijk dank voor alle woensdagen oppassen zodat ik nog wat kon schrijven en bedankt voor 
de correctie van de hoofdstukken. Beste pa en ma, hartelijk dank voor de betrokkenheid op de 
samenleving die jullie voorleven en de kritische geest die jullie ons bijbrachten.
Zonder de geïnterviewden en de medewerking van IFES en de EA’s in Nederland, Kenia en 
Brazilië was dit boek niet alleen veel saaier geworden, het was er niet geweest. Alle mensen 
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uit bijlage 3: hartelijk dank voor de boeiende gesprekken die een nieuw licht wierpen op 
bestaande literatuur of op hiaten in die literatuur. Extra dank aan Otto de Bruijne voor de 
mogelijkheid om zijn schilderij voor de cover te gebruiken. Janco en Gerdien, Cavalcante 
en Luciemère, Jurjen en Tineke en Sarah hartelijk dank voor jullie gastvrijheid tijdens onze 
bezoeken aan Brazilië en Kenia. Els Veurink, dank voor de vertaling van de samenvatting.
Dank aan de mr. G. Groen van Prinstererstichting die me tijd en geld gaf gedurende een paar 
jaar om aan dit onderzoek te werken. Dank aan de stichting Pro Rege en het SCA Research 
Fund voor een financiële bijdrage aan respectievelijk het hele onderzoekstraject en de publi-
catie van dit boek. 
Tot slot, dank Jilles en Machiel. Ik vind het mooi dat jullie paranimfen willen zijn. Het is een 
feest om met jullie door de bergen te lopen, op de fiets te zitten, over van alles te discussiëren 
of een spelletje te doen; maar dit heeft ook wel wat. In jullie dank ik, in lijn met deze studie, 
de hele maatschappelijke sfeer die direct of indirect een bijdrage heeft geleverd aan dit onder-
zoek. Daarbij denk ik onder andere aan vrienden, collega’s, Mozart, de Bijbelkring, Graham 
Greene, Lucky Luke, FC Dokkum, de studiekring, fietsmaten en familie.
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